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RESUMEN
El presente trabajo se construye en el marco de la búsqueda de alternativas creativas
a la crisis civilizatoria-ambiental global, sustentándose en la ineficacia por parte de los
discursos tradicionales y hegemónicos del desarrollo en brindar soluciones concretas a esta
crisis. Por lo anterior, nace el interés de buscar soporte y complementariedad a través de
miradas a otras nociones de desarrollo, alternativas al predominante, en este caso desde los
saberes ancestrales de dos pueblos originarios de Colombia.
Para llevarlo a cabo, se hace un rastreo de las distintas nociones de desarrollo local. En
primer momento desde la mirada teórico-académica, caracterizando su narrativa y
principales postulados por medio de la revisión documental; en segundo momento se
procura realizar un ejercicio de recuperación de comprensiones análogas al desarrollo desde
las comunidades originarias Siona y Mhuysqa, a través de entrevistas y revisión
documental; en tercer momento se plantea un ejercicio de interpretación de las
comprensiones encontradas en la investigación, por medio de la hermenéutica analógica.
Palabras clave: desarrollo local, saberes originarios, cientificismo, diálogo de saberes.

ABSTRACT
This work is built within the framework of the search for creative alternatives to the global
civilizational-environmental crisis, based on the ineffectiveness of traditional and
hegemonic development discourses in providing concrete solutions to this crisis. Therefore,
the interest is born to seek support and complementarity through views of other notions of

development, alternatives to the predominant one, in this case from the ancestral knowledge
of two original peoples of Colombia.
To carry it out, the different notions of local development are traced. At first from the
theoretical-academic point of view, characterizing its narrative and main postulates through
documentary review; secondly, it is attempted to carry out an exercise to recover
understandings analogous to development from the original communities of Siona and
Mhuysqa, through interviews and documentary review; at the moment an exercise of
interpretation of the understandings found in the investigation is proposed, through
analogical hermeneutic.
Keywords: local development, original knowledge, scientism, dialogue of knowledge.

INTRODUCCIÓN

La coyuntura actual está marcada por una profunda crisis multidimensional
civilizatoria-ambiental, a la cual los discursos de desarrollo en general no han logrado
brindar respuestas y salidas contundentes. Por lo anterior, se hace pertinente ampliar la
mirada y el interés hacia otras comprensiones, saberes propios y ancestrales en búsqueda de
construcción de alternativas creativas que permitan mitigar y proponer salidas a la crisis
con criterios de justicia social y ambiental.
Para ello, el presente trabajo procuró generar un diálogo de saberes entre las comprensiones
sobre el desarrollo local desde la academia y los saberes ancestrales. En primer momento se
realiza un análisis de las narrativas teórico-académicas referente al desarrollo local

encontradas en un rastreo documental de revistas científicas, trabajos de grado y capítulos
de libro, de Universidades en Colombia; en segundo momento se plantea un ejercicio de
recuperación de comprensiones y saberes propios de dos pueblos, a través de entrevistas y
revisión documental de miembros auto reconocidos como pertenecientes a las comunidades
siona y mhuysqa. En último momento y tomando como fuentes de inspiración
investigaciones similares en relación con el dialogo de saberes y la hermenéutica analógica
por parte de autores como Santos o Beuchot. No se pretende dar jerarquías entre un saber u
otro, más bien se procura caracterizar los sentidos y comprensiones de las visiones teóricoacadémica con la de dos pueblos originarios, a través de un análisis semántico y nociones
análogas que, permitan llegar a un diálogo entre estas perspectivas y asimismo buscar la
forma de complementarse entre sí.
Esta investigación, si bien se plantea desde el enfoque de las epistemologías del sur para
rescatar esos sentires y saberes de los pueblos originarios usualmente invisibilizados ,
también procura no descalificar el aporte de los conocimientos científicos; más bien tiene el
propósito de superar las típicas discusiones de extremos, y en lugar de ello, colocarlas en
diálogo para encontrar puntos en común entre estas desde el enfoque de la hermenéutica
analógica para la búsqueda de soluciones creativas a las problemáticas que nos aquejan
como sociedad.
El diálogo de saberes es una apuesta epistemológica, pero también política, lo que conlleva
a la relevancia teórica y social del trabajo. Asume que el diálogo de saberes, además de ser
un fruto teórico, va a redundar en una transformación de la realidad. Por lo que no busca

meramente una comprensión abstracta nueva, sino más bien una forma de construir
soluciones a los problemas que nos inquietan como sociedad.
.
1. MARCO TEÓRICO

A continuación, se desarrolla un análisis conceptual de elementos considerados
elementales para comprender el contexto teórico-conceptual del presente Trabajo de Grado.
Se tratarán dos amplias categorías: Saberes Populares y Desarrollo. Ambas categorías se
articularán con otros conceptos y elementos tales como lo local, la economía, la cultura,
discursos y discusiones que permitirán desarrollar con mayor detalle las nociones expuestas
sobre Saberes Populares y Desarrollo.

1.1 Saberes populares: fuente epistémica desde otros horizontes, no cientificistas
A partir del concepto “saberes populares”, se pretende reconocer y acoger diversas
producciones materiales y simbólicas que provienen de la población en su conjunto, puesto
que, a decir de Zemelman (2008) los saberes populares pueden dar cuenta de la realidad
situándose al margen de construcciones teórico – conceptuales (entendidos como la
capacidad del ser humano de formular atributos a los fenómenos) y significados
provenientes de modelos hegemónicos de pensamiento que la abstraen sin dar cuenta de
ella creando categorías problemáticas inexistentes.

Desde el postdesarrollo, los conceptos de progreso y desarrollo se colocan en tela de juicio,
adjudicando una relación de dominación de saberes, antropocéntrica y excluyente de

visiones otras. Para Rivera (2010) la palabra ‘desarrollo’ y la palabra ‘progreso’ son
prácticamente inexistentes en la lengua aymara (lenguaje comunidad indígena boliviana),
en lugar a estos, el término sarnaqaña

-vivir, desenvolverse, o caminar por la vida- podría

acercarse a una aproximación o equivalente metafórico. Esta es una muestra de que la
noción de desarrollo no puede ser dogmática y hegemónica, sino que se nutre de diversos
factores contextuales entre la identidad, la cultura y el territorio.

A fin de superar la disidencia entre los saberes populares y el saber experto (científico o
político) se hace relevante la dialogicidad como posibilidad para dotar de sentido contextual
y socialmente relevante a las construcciones de saber experto y, recíprocamente, potenciar
el acceso de la población al conocimiento sistematizado que podría contribuir al
mejoramiento de su calidad de vida. La dialogicidad es una vía intelectual de compresión a
los dilemas actuales; a decir de Izhizawa (2016) se entiende el diálogo de saberes como una
relación mutua y enriquecedora entre personas y culturas diversas, puestas en colaboración
por un destino compartido. Esta relación se vincula con actividades, comportamientos y
motivaciones que contribuyen a la llamada educación intercultural para el desarrollo
sostenible.

La dialogicidad intercultural permite que desde la comprensión de la realidad y a partir de
distintas cosmovisiones, se puedan orientar estrategias y acciones colectivas para superar
los dilemas que nos atañen. Según Berry (2000) ninguna cultura por sí misma posee la
sabiduría necesaria para revertir las consecuencias negativas en la vida del planeta que ha
desatado el desarrollo consumista-salvaje en las últimas décadas. Berry destaca cuatro (4)
sabidurías: indígena; mujeres; tradiciones clásicas (occidente, hindú, oriente, griega…) y la

ciencia. El diálogo de saberes es el elemento mediante el cual pueden converger estas
cuádruples sabidurías para un vivir humano más armónico.

En esta perspectiva los saberes populares contribuyen a una forma de resistencia ante la
cultura dominante, a la valoración de las identidades específicas de cada pueblo, es decir, a
la preservación de la cultura que proviene del medio popular. (Lopes da Silva, 2011).
De acuerdo con lo anterior el saber popular es comprendido como “un saber milenario que
pasa de generación a generación” y logra resistir desde tiempos inmemoriales, de modo que
tiende a permanecer inscrito en la cultura y tradición oral (donde se hace manifiesto, se
reproduce o se reelabora) de los pueblos; su fenomenología se fundamenta en el sentido
común localizado, que es el pensamiento organizado de la cotidianidad misma a través del
cual los individuos no solo confieren sentido a su experiencia, sino que también dan
respuestas a múltiples interrogantes de su existencia desde la informalidad (Azuaje, 2008;
Mejía, 2006). De ahí que la tradición oral sea aceptada como fuente de conocimiento sobre
la experiencia de los sujetos y la comprensión transformadora de sus realidades (Azuaje,
2008). Más específicamente:
“El Saber Popular local está relacionado con el sentido común. Los pueblos más
simples poseen un sentido de lo divino, de conocimiento, de sensibilidad por el
medio que se habita. El sentido común es pensamiento organizado desde la vida
misma, es fenomenología de la vida cotidiana. Es ese conocimiento natural,
práctico, transparente, asistemático y accesible que se expresa en la práctica, el
comentario, la chanza, la anécdota” (Mejía, 2006)

Aunque los saberes populares se sustentan en la realidad vivida aquí – ahora, no son
susceptibles de simplificación reduccionista –de pretendido carácter autorreferencialdebido a que se anclan en condiciones sociales e históricas más amplias relacionadas con
dimensiones socioeconómicas, culturales y políticas a escala local y extra-local. En
palabras de Lopes da Silva el saber popular “nace de la relación de las personas entre sí y
con sus producciones culturales (materiales o inmateriales), donde los hombres y mujeres
van construyendo sus historias y sus modos de producción de saberes para poder convivir
en y con el mundo” (Lopes da Silva.2011. Pág.74). De aquí, la necesidad de considerar la
posibilidad de diálogos entre los saberes, mediante la interacción entre culturas específicas,
ya que los fenómenos que se dan en cada territorio son universos de significación que
contribuyen al desarrollo de todas las potencialidades y dimensiones del ser humano
(subjetivas, biopsicosociales, de edad o generacionales, de género, de etnia, de ética, de
especialidad, de relación con lo sagrado, etc.).

Si bien se producen desde la experiencia individual de cada persona, en su conjunto dan
forma a distintas identidades producto de un entretejido de relaciones sociales próximas y
distantes habitadas por múltiples significados en torno a la realidad misma (Zemelman,
2008). De ahí que los saberes populares remiten a diálogos, negociaciones y luchas por la
ampliación de espacios políticos y simbólicos de poder. Desde esta perspectiva los saberes
populares:
“tienen su fundamento teórico en el paradigma de la educación popular, una teoría
latinoamericana de inspiración freiriana que valora los saberes populares con la intención

de promover el proceso de la emancipación y la formación ciudadana de los miembros de
los sectores sociales populares”. (Lopes da Silva.2011. Pág. 77)

El reconocimiento de los saberes populares y sus características permite considerar que
existe un desacuerdo o desfase entre algunas teorías y la realidad, a partir del cual se afirma
la necesidad de una resignificación que conlleve a construir una relación de conocimiento.
Pues, como aseguraba Freire (2005). Por estas razones, se considera preciso que el
investigador busque la verdad oculta en el pensamiento ancestral que persiste en la
experiencia de las culturas, y es expresado a través de la oralidad, tradiciones y demás
representaciones míticas, religiosas e históricas (Azuaje, 2008, pág. 236). Por lo tanto, es
fundamental dirigir la mirada al saber popular de los pueblos para entender el pensamiento
mítico que orienta y ha orientado el devenir de su historia.

Es en este espacio donde convergen las tradiciones orales y los modos de vida, es el
territorio donde el sentido común del hacer, ser y convivir denotan el Saber del pueblo, el
Saber Popular (Azuaje, 2008). El hombre en su relación con ese territorio es capaz de
afianzar su identidad personal y local, pues ésta le pertenece de generación en generación y
se aferra a ella a través de su propia existencia. En este sentido, la comunidad es el espacio
o territorio donde se caracterizan distintas expresiones del saber, y que van a semejarse
entre las múltiples cercanas o distantes comunidades de una superficie física, es decir que el
sentido común o visión de mundo puede coincidir entre las comunidades que componen un
territorio determinado, o por el contrario, puede haber ligeras diferencias entre las
comunidades porque es su historia la que define el contexto del saber popular y sus
proyecciones de futuro. A continuación, se abordan estas últimas en términos de las

tensiones sobre la categoría desarrollo y las posibilidades emergentes de la opción
decolonial en cuanto al buen vivir.

1.2 Nuestra América: memorias de una tierra avasallada; políticas cientificistas y
exclusión de otros tipos de saber

Antes que nada, es primordial clarificar que los conceptos y discursos decoloniales no
pretenden categorizar el papel de víctima-victimario entre los países colonos europeos y los
países colonizados de América Latina, culpándolos de las necesidades y problemáticas
actuales que vive el cono sur. Su objetivo realmente no es más que reconocer y fortalecer
las identidades culturales e históricas que se han perdido a lo largo del tiempo, y que su
reivindicación podría aportar alternativas diferentes y potentes en los modelos de desarrollo
social. La historia de Latinoamericana colonial se manifiesta en la lucha permanente entre
el ser para sí y el ser para otros. Su recorrido histórico debe ser pensado en su íntima
relación con las luchas vividas por los pueblos desde cada territorio.
Los esfuerzos de reivindicación identitaria por parte de los países de la América
poscolonial han forjado el concepto Nuestramérica, este condensa el proceso de unidad
regional que pretende fortalecer el orgullo americano y otorgar memoria a las costumbres y
dinámicas propias de la región que se han perdido. Para Rueda (2018) cuando se habla de
América Latina se refiere al concepto de americano esbozado por los franceses; asimismo,
al hablar de Iberoamérica e Hispanoamérica se hace desde la lógica de la dominación
hispana, por ello se sostiene la importancia de hablar como Nuestramerica, esa América

vestida de negro, de indio, de mestizo, de mulato; esa América mixta, compleja y diversa
que hace frente a la mentalidad científica importada que hace ver los procesos dados son
consecuencia de lo sucedido en Europa.
El esfuerzo científico por construir nuevas categorías de conocimiento implica
reconceptualizaciones importantes para poner en tensión con la estructura de dominación
científica que se imparte en el ámbito educativo: escuelas, universidades y demás
instituciones de educación superior. Tiene el objetivo de hacer una ruptura epistémica que
un repensar sobre los imaginarios historiográficos permanentes de la dominación que
subyace en los discursos oficiales, en las academias y celebraciones pomposas.

En las últimas dos décadas se ha ganado terreno en América Latina ciertos discursos:
"modernizadores" de "la ciencia" que están presentasen en el quehacer investigativo de las
ciencias, desde la opción decolonial, ya que se reconoce la existencia de distintas visiones
del mundo soportadas por diferentes epistemologías que ponen al descubierto los
problemas del cientificismo. Dando reconocimiento de que cada saber está asentado sobre,
o fuertemente influido por, una cierta visión del mundo no es un detalle menor.

El problema de quienes encarnan concepciones cientificistas es que parecen no comprender
que tanto las preguntas de investigación, como los modos de producción de los datos,
dependen de opciones epistemológicas que responden a visiones del mundo y posiciones
éticas y políticas específicas. Desde luego, puede decirse lo mismo de otros
fundamentalismos, como los que caracterizan a los etnocentrismos esencialistas y a las
orientaciones de origen no indígena que romantizan "lo indígena". Por esto resulta
conveniente comentar al menos en pocas palabras sobre la importancia que tienen para la

producción de conocimiento las diferencias entre las visiones del mundo en que cada modo
de producción de conocimiento se asienta.

En correspondencia con lo expuesto, un caso en verdad paradigmático por las diferencias
que entraña, y las dificultades de comprensión y valoración que suelen enfrentar las
corrientes cientificistas, es el que separa este tipo de visión de las de los intelectuales
indígenas. Estas discrepancias se relacionan con los fundamentos epistemológicos en que se
asientan cada una de ellas. Se trata de dos tipos de visión del mundo radicalmente
diferentes. Por un lado, tenemos la visión de "la ciencia" y "el progreso" que históricamente
ha separado las ideas de "naturaleza" y "hombre".

Por otro lado, tenemos las visiones del mundo de la mayoría de los pueblos indígenas de
América que, aun cuando de diversas formas, asumen que todo lo que constituye nuestro
mundo incluyéndonos a nosotros, los humanos forman parte de una totalidad.

En América Latina existen importantes tradiciones de prácticas intelectuales que entran en
relaciones de intercambio, negociación, conflicto o "mestizaje" con ellas. En particular
puede resultar provechoso examinar con concisión el caso de un amplio y diverso campo de
prácticas intelectuales que podemos nombrar de manera abreviada como "de cultura y
política", o bien más exhaustivamente, "de cultura, política, economía y sociedad".
Determinadas prácticas de esta clase se concretan sobre todo en espacios académicos,
algunas lo hacen en otros espacios sociales, mientras que otras atraviesan fronteras que a
menudo mantienen aislada a la investigación.

“es interesante enfocar el caso de este campo, porque pienso que en él la colaboración entre
quienes producimos saber desde la academia y quienes lo hacen desde otros espacios
sociales es particularmente necesaria, a la vez más factible y potencialmente fértil que en
otros, debido a la importancia social y política de este campo. (Matos, 2008)

Cruzar las barreras del cientificismo ha abierto paso al reconocimiento del El Buen Vivir o
Vivir Bien como propuesta nuestramericana que engloba un conjunto de ideas que se están
forjando como reacción y alternativa a los conceptos convencionales sobre el desarrollo.
Bajo esos términos se están acumulando diversas reflexiones que, con mucha intensidad,
exploran nuevas perspectivas creativas tanto en el plano de las ideas como en las prácticas.

Ante la situación actual es conveniente presentar una revisión de las principales ideas en
discusión. Ya que no se pretende defender una única definición del Buen Vivir; es más,
como se verá a continuación considero que no se puede elaborar una definición que sea
aplicable a todos los casos. El propósito es ofrecer una mirada panorámica (aún a riesgo de
ser incompleta) pero que deje en claro que el Buen Vivir en este momento está germinando
en diversas posturas en distintos países y desde diferentes actores sociales, que es un
concepto en construcción, y que necesariamente debe ajustarse a cada circunstancia social y
ecológica.

Respecto a lo anterior, el concepto Sumak Kawsay es una palabra quechua orientada a la
cosmovisión ancestral de la vida, desde finales del siglo XX es también un paradigma
epistémico y una propuesta política, cultural y social desarrollada principalmente en
Ecuador y Bolivia. Para Nuñez (2016) Sumak Kawsay desde la última década de 1990 se
desarrolla como una propuesta política que busca el "bien común" y la responsabilidad

social a partir de su relación con la Madre Naturaleza y el freno a la acumulación sin fin,
plantea la realización del ser humano de manera colectiva con una vida armónica,
equilibrada, sustentada en valores éticos frente al modelo de desarrollo basado en un
enfoque economicista como productor de bienes de valores monetarios.

Según Macas (2005) expertos en lengua quechua coinciden en señalar que la traducción
más precisa al concepto Sumak Kawsay sería “la vida en plenitud”, mientras que en Bolivia
la palabra original en aimara es Suma Qamaña que se ha traducido como "vivir bien".
Existen nociones similares en otros pueblos indígenas, como los Mapuche (Chile), los
Guaraníes de Bolivia y de Paraguay que hablan de sus teko kavi (vida buena) y teko porã
(buena vivir o buen modo de ser), los Achuar (Amazonía ecuatoriana) pero también en la
tradición Maya (Guatemala), en el Chiapas (México), entre los Kunas (Panamá), entre
otros.

El Buen Vivir muestra algunas concordancias: En primer lugar, se abandona la pretensión
del desarrollo como un proceso lineal, de secuencias históricas que deben repetirse. El
Buen Vivir, en cambio, no tiene una postura ni lineal ni única de la historicidad. Como
segundo punto, donde se reconoce al sujeto de derechos, y se postulan diversas formas de
continuidad relacional con el entorno. En tercer lugar, no se economizan las relaciones
sociales, ni se reducen todas las cosas a bienes o servicios mercantilizables.

Un cuarto elemento, donde el Buen Vivir reconceptualiza la calidad de vida o bienestar en
formas que no dependen solamente de la posesión de bienes materiales o los niveles de
ingreso. Esto explica la importancia otorgada a explorar la felicidad y el buen vivir
espiritual. Seguidamente, un quinto elemento hace que el Buen Vivir no pueda ser reducido

a una postura materialista, ya que en su seno conviven otras espiritualidades y
sensibilidades. (Gudynas, 2011)

Un aspecto central en la formulación del Buen Vivir tiene lugar en el campo de la crítica al
desarrollo contemporáneo. Se cuestionan, por ejemplo, la racionalidad del desarrollo actual,
su énfasis en los aspectos económicos y el mercado, su obsesión con el consumo, o el mito
de un progreso continuado. Un ejemplo de esa postura lo ofrece la ecuatoriana Ana María
Larrea (2010), quien considera que el desarrollo es un concepto en crisis, con claras
implicancias coloniales, y es una expresión de la Modernidad. Su crítica aborda
simultáneamente el desarrollo actual y el capitalismo, y presenta al Buen Vivir como una
vía para superar esas limitaciones. Estas críticas al desarrollo convencional se desenvuelven
desde varios frentes. Por ejemplo, se cuestiona duramente el énfasis convencional de
entender el bienestar únicamente como un asunto de ingresos económicos o posesión
material, o que sólo se puede resolver en el mercado. El Buen Vivir pone el acento en la
calidad de vida, pero no la reduce al consumo.

Las nuevas constituciones de Bolivia y Ecuador En sus primeras expresiones formales, el
Buen Vivir se cristalizó en las nuevas constituciones de Ecuador (aprobada en 2008) y
Bolivia (2009). Ese paso sustantivo fue el producto de nuevas condiciones políticas, la
presencia de activos movimientos ciudadanos, y el creciente protagonismo indígena. En la
Constitución boliviana es presentado como Vivir Bien, y aparece en la sección dedicada a
las bases fundamentales del Estado, entre sus principios, valores y fines (artículo 8).
Allí se indica que se “asume y promueve como principios ético-morales de la sociedad
plural: ama qhilla, ama llulla, ama suwa (no seas flojo, no seas mentiroso ni seas ladrón),

suma qamaña (vivir bien), ñandereko (vida armoniosa), teko kavi (vida buena), ivi maraei
(tierra sin mal) y qhapaj ñan (camino o vida noble)”. Esta formalización boliviana es
pluricultural, ya que ofrece la idea del Vivir Bien desde varios pueblos indígenas y todas en
el mismo plano de jerarquía. (Gudynas, 2011). Unas concepciones aparentemente simples
y tan nuestras, pero a la vez tan extrañas para nosotros, una sociedad permeada por el
capitalismo neoliberal.

1.3 Del desarrollo hegemónico al buen vivir resistente

El Desarrollo es un discurso occidental moderno, dotado de un potente imaginario social
acerca de un futuro deseado a escala colectiva, en otras palabras, es un horizonte de
expectativa compartido por una comunidad política que asume un conjunto de principios y
valores que permean las instituciones, la cotidianidad del sujeto y los modos de
ordenamiento social.

Es así como el desarrollo se encarga de estructurar y organizar las finalidades de la política
pública, los diversos modos de producción y sistemas educativos. Sujetándose así a
correlaciones de poder que se objetivan y se expresan de manera conflictiva en la cultura.
Este macro relato modernizador busca apropiarse de la subjetividad y de la corporeidad
para llevar a cabo acciones concretas, puesto que el modelo ideal hegemónico otorga unas
pautas de orientaciones cognitivas que filtran la compresión y la acción cotidiana.

El paradigma cientificista, si bien ha permitido la ampliación de ciertos conocimientos en la
historia, demuestra sus limitaciones al no ser capaz de reconocer la validez de los saberes
otros, distintas formas de comprender/pensar/ser/actuar/sentir dependiendo de las

condiciones históricas y coyunturales de cada contexto. Por tal razón, esta investigación se
constituye como un elemento que pueda aportar desde la academia a la divulgación de
ciertos saberes populares como las cosmovisiones ancestrales que tienen muchas
comunidades en Colombia y en Latinoamérica.

En coherencia con el enfoque decolonial, esta investigación se asume desde el paradigma
de las epistemologías del sur, entendida por Sousa (2010) como la búsqueda de
conocimientos y criterios de validez que brindan visibilidad y legitimidad epistemológica a
regiones, pueblos y grupos sociales históricamente vulnerados, sometidos y oprimidos por
capitalismo y sus derivados del consumismo y globalización como efecto del colonialismo.
Se plantea que, el colonialismo también dejó una huella violenta de exclusión,
discriminación y opresión de los saberes de ancestrales de Nuestra América, por lo que para
Sousa (2010):
“La epistemología del sur significa el reclamo de nuevos procesos de producción y
de valoración de conocimientos válidos, científicos y no científicos y de nuevas
relaciones entre diferentes tipos de conocimiento a partir de las prácticas de las
clases y grupos sociales que han sufrido de manera sistemática, las injustas
desigualdades y las discriminaciones causadas por el capitalismo y el colonialismo.
Un sur anticolonial” p.190

Generar y visibilizar el conocimiento generado desde el sur, es un pilar de las
epistemologías del sur, pues es desde aquí que se empieza a desencadenar y recuperar esos
saberes que han sido históricamente oprimidos por el modelo occidental y reivindicar esos
epistemicidios de los que habla Sousa (2010). Repensar en ello implica retos y desafíos

para nosotros como comunidades del sur, por ello es altamente relevante nutrir y enfocar
nuestras investigaciones desde este enfoque, pues como dice Sousa en una entrevista “La
tragedia de nuestro tiempo es que la dominación está unida y la resistencia está
fragmentada” (Elourdy, 2018).

Con la vinculación entre la academia y los saberes ancestrales, se propone superar los
típicos reduccionismos que valoran sólo un paradigma investigativo, al margen de esto
desde un enfoque decolonial, lo que Santos (2010) denomina “ecología de saberes”: un
diálogo donde se traducen no sólo los principales postulados de un determinado paradigma
a otro, sino también los procesos en los que se constituye la lógica de diferentes visiones
del mundo, con esto se acepta que ninguna de ellas posee más conocimiento o es acreedora
de la verdad absoluta.

Se resalta que cada visión de la realidad es una construcción socio histórica vinculada a las
diferentes tensiones vividas en un territorio en particular, por lo que está sujeta
necesariamente a las transformaciones culturales, ecológicas, políticas, económicas,
territoriales, entre otras. Lo que permite argumentar que el predominio de un paradigma
sobre otro constituye una vulneración de distintas comprensiones intersubjetivas que
realizan las diversas culturas sobre la realidad, donde, como menciona Ricoeur, el sujeto es
a la vez actor y lector de su propia historia (Contreras, 2006).

Las nuevas de Bolivia y Ecuador en sus primeras expresiones formales, el Buen Vivir se
cristalizó en las nuevas constituciones de Ecuador (aprobada en 2008) y Bolivia (2009). Ese
paso sustantivo fue el producto de nuevas condiciones políticas, la presencia de activos
movimientos ciudadanos, y el creciente protagonismo indígena. En la Constitución

boliviana es presentado como Vivir Bien, y aparece en la sección dedicada a las bases
fundamentales del Estado, entre sus principios, valores y fines (artículo 8). Allí se indica
que se “asume y promueve como principios ético-morales de la sociedad plural: ama qhilla,
ama llulla, ama suwa (no seas flojo, no seas mentiroso ni seas ladrón), suma qamaña (vivir
bien), ñandereko (vida armoniosa), teko kavi (vida buena), ivi maraei (tierra sin mal) y
qhapaj ñan (camino o vida noble)”. Esta formalización boliviana es pluricultural, ya que
ofrece la idea del Vivir Bien desde varios pueblos indígenas y todas en el mismo plano de
jerarquía (Gudynas, 2011).

En Occidente el desarrollo ha tomado varios significados dependiendo del momento
histórico, por lo cual cabe resaltar que:
“se trata de un concepto polisémico cuya movilidad y elasticidad semántico
pragmática responden a la impronta de los tiempos en los que se emplaza la
respuesta como referente de sentido acerca de las cualidades individuales y
colectivas que promisoriamente habría que asumir en la vida común”. (Línea de
desarrollo Humano y Calidad de Vida, programa de trabajo Social, Universidad de
la Salle, 2015)
Este discurso – concepto en su versión hegemónica (perspectivas monetarista y neoliberal)
centra sus preocupaciones y aspiraciones en el crecimiento económico por sobre otras
dimensiones de la existencia humana y de las ecologías en las que habita. Es así como se ha
sustentado teóricamente, entre otras, a partir de la teoría de la modernización por difusión.

Es así, como cada vez más cogen fuerza formas y modelos de resistencia ante el modelo de
desarrollo dominante. A decir de Nova (2017), postular la comprensión del vínculo
espiritual con la madre tierra, nace de la necesidad en la unidad del ser humano-naturaleza,
lo cual implica reconocer a la naturaleza como un sujeto de derechos. Reconfigurar un
modelo de alternatividad al desarrollo que se encamine a recuperar los sentimientos y
emociones, es un reto mediado por las falsas y efímeras promesas-comodidades brindadas
por el desarrollo hegemónico en el discurso de la modernidad y que el Buen Vivir, Sumak
Kawsay, Vivir en plenitud o cual sea el concepto usado, nos permita reconocer el valor de
la vida más allá del ser humano.

Dualismos y jerarquización
de la modernidad

Alternativas que postula el buen vivir

Ciencia

Ética

Justicia social

Ciencia

Otros Saberes

Justicia cognitiva

Reconocimiento - Redistribución
Ecología de saberes

- Mito
Territorio – Madre tierra

Ser humano

Naturaleza

Justicia interespecífica

Razón

Emoción

Despatriarcalización

Individuo

Colectivo

Comunidad - Autorrealización cooperativa
Memoria – Identidad

Desarrollo

Subdesarrollo

Descolonización – Autonomía - Soberanía
desarrollos

Sentipensar – Cultura del cuidado
Fraternidad –
Post-

Tomado de: El “Buen Vivir”: redefiniendo los debates sobre “desarrollo” y “justicia”.
P.40. Nova (2017)
De acuerdo con Arturo Escobar (1998), bajo este tipo de consideraciones en relación con el
desarrollo como proceso modernizador, toda sociedad está limitada a ordenarse en

coherencia con factores económicos, debido a que a partir del siglo XIX la ganancia se
justificó como comportamiento humano para la acción creadora de un mundo representado
como imagen ordenada, por lo cual “el desarrollo depende de construir al mundo como
imagen, para que “el todo” pueda ser captado ordenadamente, como parte de una
“estructura” o “sistema”. (Escobar, 1998: 115)

Al entender la economía como modo cultural, Arturo Escobar propone interrogar la
organización de las sociedades, por medio de la neutralización universalista del “impulso
espontaneo de hallar en toda sociedad instituciones y relaciones económicas separadas de
las relaciones sociales” (Escobar, 1998: 122). A ello contribuye una conversación que
permita comprender las interacciones particulares de las sociedades, más allá de la
reproducción de los mismos modelos económicos universalistas, por cuanto:
<<Quienes construyen modelos universales… proponen que dentro de los datos
etnográficos existe objetividad dada por la realidad que puede ser aceptada y
explicada mediante el modelo formal del observador. Utilizada por metodologías
“reconstructiva” mediante la cual las practicas, creencias económicas observadas
son primero redescritas en el lenguaje formal y luego deducido o evaluado con
respecto a criterios fundamentales como utilidad, trabajo o explotación. Aunque las
teorías particulares usadas en la antropología económica son bastante diversas,
todas comparten el supuesto de la existencia de algún modelo universal que puede
utilizarse para explicar determinados datos de campo. Según esta perspectiva, un
modelo local es a menudo una racionalización, una mistificación o una ideología;

si acaso, representa solamente la realidad subyacente a la cual el observador tiene
acceso privilegiado (1986: 28)>>. (Escobar, 1998: 125-126)
Al universalismo del desarrollo como discurso económico hegemónico se opone lo local
como espacialidad relacional (la población y a su entorno tanto natural como social). En
otros términos, en lo local reside la potencia de revertir la tendencia actual en la que, por
efecto de la globalización neoliberal, está desapareciendo el “saber tradicional” en función
de la mercantilización.

Consecuencia de esa herencia colonial son también las relaciones de subordinación que
vinculan a un buen segmento de la institucionalidad científica latinoamericana con el de
algunas sociedades de Europa occidental y Estados Unidos. La desvalorización de los
saberes no académicos por importantes sectores de la academia latinoamericana suele ir de
la mano con la admiración por, y subordinación a, paradigmas generados en Estados
Unidos y Europa occidental, donde las industrias editoriales y de estudios de posgrado,
junto con las políticas públicas de ciencia y tecnología juegan importantes papeles.

2. METODOLOGÍA

Esta investigación se sustenta desde el paradigma cualitativo-hermenéutico, se
considera profundamente relevante darles voz a los actores sociales para un posterior
análisis e interpretación de la información encontrada respecto a la noción de desarrollo. La
metodología cualitativa es un modo de encarar el mundo de la interioridad de los sujetos
sociales y de las relaciones que establecen con los contextos y con otros actores
sociales. Para lograr el fin de esta investigación es necesario contar con un enfoque

cualitativo el cual estudia los fenómenos y dinámicas sociales, observando prácticas,
saberes, relaciones entre los integrantes de la comunidad interna como externa, situaciones
de tensiones y los significados de la vida de los sujetos.

La hermenéutica según Baeza (2002) nos sugiere, antes que toda otra consideración, un
posicionamiento distinto con respecto a la realidad: aquel de las significaciones latentes. Se
trata de adoptar una actitud distinta de empatía profunda con el texto, con lo que allí se ha
expresado a través del lenguaje. No se trata de suprimir o de intentar inhibir su propia
subjetividad (con sus implícitos prejuicios), sino de asumirla. En otras palabras, la
búsqueda de sentido en los documentos sometidos a análisis se ve afectada por un doble
coeficiente de incertidumbre: la interpretación es relativa al investigador, así como al autor
de los textos en cuestión" (Baeza 2002).

De esta manera la investigación se fundamenta en la perspectiva analítica Hermenéuticaanalógica, la cual según Beuchot (2009) permite realizar una interpretación más
equilibrada, es decir, que no caiga en los extremos de lo que se podría denominar
hermenéutica positivista; abarcando una gran objetividad reduccionista y delimitando una
única interpretación válida, pero tampoco de la llamada hermenéutica ‘romántica’; presta a
ser demasiado abierta, relativista y ambigua, una ‘interpretación infinita’. De esta manera
se pueden analizar visiones alternativas al actual modelo de desarrollo; lo que significa
reconocer la interpretación como un proceso de reconstrucción, que posibilita comprender,
describir y reflexionar. Para Beuchot la hermenéutica analógica:
“Se trata, pues, de una hermenéutica que busca la mesura, la medida, la equidad. La
analogía se pone entre la univocidad y la equivocidad. La univocidad, que es el

dominio de lo claro y lo distinto, de la identidad pura, es inalcanzable, mientras que
las equivocidades el dominio de lo oscuro y confuso, de la completa diferencia, es
inservible. La analogía trata de superar los inconvenientes de ambos: el carácter de
inalcanzable de lo unívoco y el carácter de inservible de lo equívoco. Aunque La
analogía se acerca más a la equivocidad que a la univocidad” p.15

Es así, como la hermenéutica hace no sólo posible la comprensión del sujeto, sino que abre
el camino para una comprensión crítica desde las ideologías. (Martínez, 1993). La corriente
analógica, se nutre por un lado reduciendo a la cantidad de significados posibles, pero
dejando abiertas posibilidades a la existencia de más interpretaciones. Por tanto, esta
corriente hermenéutica-crítica se convierte en clave para comprender los discursos y las
acciones acerca del desarrollo local hegemónico.

Usualmente, las investigaciones planteadas desde el enfoque cualitativo-hermenéutico
tienden a implementar un corte de interpretación unívoca o equívoca, es decir, de una sola
interpretación (unívoca) o, por otro lado, cuando se admiten múltiples interpretaciones
como correctas y válidas (equivoca). Para Beuchot (2007) la llamada hermenéutica
romántica, es demasiado abierta y ambigua, por tanto, corre el riesgo de poseer una
interpretación prácticamente infinita, con aceptación y validación de todo tipo de
interpretaciones; mientras que, por otro lado, la llamada hermenéutica positivista, pretende
alcanzar una gran objetividad, reduciendo el margen de interpretaciones a un único posible
y valido.

La hermenéutica analógica ofrece una interpretación más abierta que la "positivista" pero
en busca de un límite, de una objetividad a diferencia de la hermenéutica “romántica”. A

decir de Beuchot (2007) esta herramienta procura tener phrónesis o prudencia, ya que un
equilibrio total es prácticamente imposible, pues siempre se tiene que balancear más de un
lado que de otro (se inclina más a la equivocidad), van a predominar más los aspectos
diferenciales que la identidad misma de quienes hablan, procurando que, aun respetando la
diferencia de posturas, se pueda obtener cierta identidad.

HERMENEUTICA
ANALÓGICA
AN

INTERPRETACIONES
ILIMITADAS
“RELATIVISMO”

INTERPRETACIONES
UNIDIRECCIONALES
“UNIVERSALISMO”

En el contexto de esta investigación resulta pertinente usar este método de análisis, ya que
permite encontrar puntos de encuentro y poner en dialogo a los actores, pues con este
método se pretende encontrar ese punto de equilibrio entre la univocidad y la equivocidad,
apelando a que si bien no puede haber una única interpretación-significado, tampoco
pueden existir infinitas interpretaciones. Por lo cual, se emplea el método de hermenéutica
analógica abordando el concepto de desarrollo local entre las miradas de los saberes
ancestrales de comunidades originarias con los conocimientos científicos-académicos.

Técnicas de investigación para la recolección y análisis de la información

Inicialmente, adicional a la técnica de la entrevista, se planteó implementar la observación
participante con el fin de adentrarse más allá del discurso y la interpretación de este, sin

embargo, por la coyuntura del confinamiento y restricciones de bioseguridad con los
actores involucrados en la recolección de la información, no fue posible.

Entrevista: De acuerdo con el objetivo planteado, identificar los distintos saberes y
visiones populares, requerimos la voz de los sujetos pues esta nos da cuenta de las distintas
categorías construidas desde lo cotidiano, es por ello por lo que se recurre a utilizar esta
técnica.

La entrevista no solo existe para la recolección de datos, también es un espacio donde se
dan conversaciones de escucha activa, donde el mismo acto de la conversación es un
instrumento, por tanto, este espacio compartido es estimado como un diálogo informativo y
conversación con carácter proyectivo (Rizoma, 2007)

Entrevista semiestructurada: el diseño y realización de la entrevista semiestructurada
tiene como punto de partida que la persona entrevistada cuenta con conocimientos
especiales, entendidos como teorías subjetivas acerca del tema de investigación, lo cual las
justifica como sujetos de información, planteando, además, la conveniencia de una mayor
estandarización de las preguntas en aras de captar su riqueza y complejidad. (Flick, 2012).

En la presente investigación, se plantea este tipo de entrevista ya que, si bien permite
predefinir las temáticas principales de la misma, también posibilita el nutrirse de otros
conocimientos que no necesariamente se preguntan, pero tienen relación con el tema para
los entrevistados. En este caso con los sabedores de los pueblos originarios, es pertinente
tener esa flexibilidad discursiva para lograr captar sus ideas, sentires y pensares.

Análisis documental: esta herramienta de análisis y recolección de información, según
Solis (2003, p.2) consiste en la operación que busca seleccionar las ideas informativamente,
significados y nociones altamente relevantes de uno o varios documentos, con el fin de
expresar el contenido de este, sin ambigüedades en aras de recuperar la información
contenida en el documento. Se concibe pertinente utilizar este método, dado que permite
retomar nociones de los diferentes documentos relacionados con el desarrollo local en el
ámbito teórico-académico, pero también se hizo fundamental en la noción desde los saberes
ancestrales, dado que particularmente por la coyuntura de pandemia (por el Covid-19) la
entrevista en sí misma no lograba cubrir la información necesaria, aquí el análisis
documental de textos sugeridos por los actores sociales fueron fundamentales para captar su
visión del desarrollo de la manera más fielmente posible y así brindar representación al
conjunto de palabras y símbolos.

3. RESULTADOS
3.1 Desarrollo local: rastreo epistémico

El presente rastreo se construye alrededor del tema desarrollo local. Para la
realización de este análisis bibliográfico se asumen como criterios heurísticos las
concepciones de identidad y territorio en el departamento de Cundinamarca (Colombia),
presentes en la producción académica de las Ciencias Sociales desde el año 2010 hasta el
momento actual (2020). Consecuentemente, se revisan documentos académicos (tesis,
artículos de revistas, libros y monografías) de las siguientes Universidades de la ciudad de
Bogotá: Universidad Nacional, Universidad Distrital Francisco José de Caldas, Universidad
Externado de Colombia, Universidad Colegio Mayor de Cundinamarca, Universidad del

Rosario y la Universidad de La Salle. Cabe aclarar que dentro de las investigaciones
consultadas se encuentran referencias de otras épocas y lugares que son pertinentes en la
ampliación de las miradas interespaciales e intertemporales; por lo que se flexibiliza la
categoría en cuanto a lugar (se aceptan investigaciones de otras regiones del país y del
mundo) y fecha (desde finales del Siglo XX).

Es así como, a partir de lo anterior, se encuentra como resultados de las investigaciones,
evidencias en los diferentes tipos de documentos, las posturas desde las cuales los autores
hablan de Desarrollo local y los aspectos en los cuales se enfatiza, lo cual se puede
visibilizar de manera sintética en el siguiente esquema:

Tipo de
Documento

Nombre

Artículo de
Revista

Desarrollo local ¿de qué
estamos hablando?

Libro

El desarrollo Local; un
desafío contemporáneo

Artículo de
Revista

Desarrollo económico local:
leyendas y realidades

Artículo de
Revista

Desarrollo local en contextos
metropolitanos

Aspectos en los
que se enfatiza
Desarrollo Local
Aspecto
Económico
Ordenamiento territ
orial
Propone un
desarrollo
multidimensional
(social político)
Desarrollo Local
económico
Multidimensional
Ordenamiento
territorial
Desarrollo Local
económico,
incluyendo
aspectos
multidimensionales
Desarrollo local
como participación

Postura desde la cual
se plantea el
desarrollo local

Alternativo al sistema
capitalista

Alternativo al sistema
capitalista

Alternativo al sistema
capitalista

Alternativo al sistema
capitalista

Artículo de
Revista

Desarrollo Local en los
espacios rurales

Artículo de
revista

La sostenibilidad en el
desarrollo de la vivienda
informal. Análisis a partir del
estudio del hábitat del barrio
Puerta al Llano

Artículo de
Revista

La globalización como
categoría de análisis: una
reflexión frente a las
posibilidades del desarrollo
local

Artículo de
Revista

Ese barrio vale plata… ¡pero
no está a la venta!
Imaginarios urbanos en el
barrio Getsemaní en
Cartagena de Indias

Artículo de
Revista

Tesis de Grado

Tesis de Grado

Artículo de
Revista

Manejo de stakeholders
como estrategia para la
administración de proyectos
de desarrollo en territorios
rurales

Territorialización del
desarrollo local; el caso de
las redes productivas en la
agrocadena de la papa criolla
en el rosal Cundinamarca
Comprensión crítica de
concepciones y enfoques de
desarrollo desde trabajo
social: estudio documental

El habitad: mutaciones en la
ciudad y el territorio

Desarrollo local
como participación
Desarrollo local
social desde una
perspectiva
ecológica
Desarrollo local
desde una
perspectiva
multidimensional,
con un
ordenamiento
territorial impuesto

Desarrollo local
como participación

Alternativo al sistema
capitalista

Alternativo al sistema
capitalista

Complementario al
capitalismo

Anticapitalista.
posestructuralista

Desarrollo local
desde la
participación

Alternativo al sistema
capitalista

Desarrollo desde
una perspectiva
económica
endógena

Alternativo al
Capitalista

Desarrollo
propuesto desde
una población, una
cultura.
Desarrollo
propuesto desde un
modo integral y
sustentable, desde
el territorio y la
cultura

Posestructuralista

Alternativa al
Capitalismo,
Posestructuralista
Anticapitalista

Tesis de grado

La descentralización y el
desarrollo local en los
municipios de la provincia
de sabana centro
departamento de
Cundinamarca.

Artículo
Científico

Territorio, diversidad
cultural y Trabajo Social

Artículo
Científico

Desarrollo económico
comunitario como

Tesis de Grado

Transformación de los
espacios rurales en el eje
norte de la sabana centro de
Bogotá (Cota, Chía, Cajicá),
por procesos de
tercerización

Artículo de
Revista

Análisis desde la base del
conocimiento local de las
percepciones y respuestas
locales frente al proceso de
reurbanización en la vereda
de Chántame, municipio de
Cajicá, Cundinamarca

Tabla 1. Fuente: elaboración propia.

Participación de la
población y
organización
territorial
Desarrollo desde el
territorio, igualdad
de culturas para
políticas con un
enfoque de
derechos
Participación de la
población
Defensa del
territorio
Desarrollo
económico
comunitario
Organización
comunitaria
Participación de la
población
Desarrollo
económico desde el
territorio
Desarrollo
multidimensional
(social político
económico)

Territorio y
Dimensiones
ambientales
Sociales políticas
Participación de la
población

Alternativa al
Capitalismo

Alternativa al
Capitalismo

Alternativa al
capitalismo

Alternativa al
capitalismo

Alternativa al
Capitalismo

La construcción del estado del arte permitió obtener una visión profunda del desarrollo
local, encontrándose que éste es propuesto a partir de una economía endógena, desde la
organización en los territorios urbanos y rurales con una mirada ecológica. Enfocada en una
perspectiva de desarrollo multidimensional que articula planteamientos que generen
mecanismos de participación ciudadana, entre otras características similares.
De lo cual se evidenció que varios de estos discursos capturaban una lógica capitalista a
pesar de poseer declamación ‘alternativa’ en su discurso, es decir que proponen un
desarrollo enfocado en torno a lo monetario, bajo una trama globalizada. Ante este
planteamiento, surge la necesidad de develar los intereses inmersos en los discursos
planteados por el desarrollo, de realizar una deconstrucción, rescatando la voz de los
sujetos del cotidiano, fenómenos que se plasman dentro de esta realidad, visibilizando y
haciendo emerger sus discursos.
Desarrollo local, economía y globalización.
En los trabajos consultados se identifica que la globalización es abordada como una
categoría de análisis la cual se asocia a procesos económicos, culturales y políticos
íntimamente relacionados con el análisis del desarrollo como horizonte de pensamiento y
campo de acción vinculada con lo local más allá de la visión reducida planteada por Seers
(2003) quien afirma que el desarrollo se enfoca en la pobreza, en los ingresos, en el empleo,
en la igualdad y en la equidad. Aunque con algunas diferencias, esta visión es compartida
por Boiser (2003) cuando plantea que el desarrollo se puede entender como un proceso de
crecimiento económico y de cambio estructural que conduce a una mejora en el nivel de

vida de la población local donde juegan un papel importante las dimensiones económicas,
socioculturales y político-administrativa.
En la dimensión económico-productiva idealmente se incorpora la existencia de un tejido
empresarial local, tecnología, inversión y desarrollo en perspectiva de integración ruralurbana. La dimensión sociocultural se caracteriza por la superación de carencias básicas, en
función de propiciar integración, participación y organización social entrecruzada con la
identidad colectiva entendida como potencialmente generadora de proyectos (cultura de
emprendimiento y una cultura de la información donde el conocimiento sea para todos).
Por su parte la dimensión político-administrativa se caracteriza por la autonomía y
eficiencia de la gestión local, donde se superen vínculos de dependencia, así como las
relaciones clientelistas para construir una agenda pública fundada en la planificación local
al servicio del desarrollo local. Como puede observarse, estos planteamientos comprenden
el desarrollo local y social como (producto derivado del) crecimiento económico, que en
términos de Albuquerque (2004) se anudan con la dinamización empresarial, las
innovaciones, la asociatividad y la utilización del potencial de desarrollo.
En muchas ocasiones tal potencial de desarrollo está referido a la comprensión de la
naturaleza como recurso para generación de riqueza y superación de la pobreza, de ahí que
algunos autores como Munda (2001:216) consideren que es preciso asumir una mirada
social fundada en el reconocimiento de las interacciones entre economía y naturaleza,
puesto que éstas “...también dependen de los factores institucionales, políticos, culturales y
sociales a través de los cuales se llevan a cabo las acciones. Lo cual hace deseable el uso de
un enfoque multidimensional”.

Esta postura permite considerar fenómenos que ocurren en distintas escalas espaciales y
temporales para comprender el funcionamiento, desarrollo e implicaciones de las relaciones
entre los procesos económicos, la calidad de vida y la situación ambiental de los territorios.
Por ello, a decir de Garrido (2010), el desarrollo local, comprende estrategias que algunas
comunidades implementan para hacer frente a los cambios provocados por la globalización,
apuntando a que la población resista a una incorporación inconveniente en el proceso de
globalización, o mejor, que propende a una articulación económica y ambientalmente
favorable.
Por lo tanto, para (Ninacs, 2010)
El Desarrollo económico comunitario como estrategia para enfrentar la pobreza”
expone que el desarrollo local es proceso de crecimiento socioeconómico,
satisfacción de necesidades y realización de aspiraciones. En este contexto el
desarrollo local es nutrido por la participación de la población involucrada en
torno a la intervención en y desde un territorio particular; así mismo es una base
del desarrollo regional, el cual “busca combatir las desigualdades económicas
apoyándose para lograrlo en la concertación y la planificación regional.”.
Es así como el desarrollo local en la actualidad se basa, ante todo, en la explotación óptima
de los recursos de cada región y en la reorganización de servicios públicos desde una
perspectiva de descentralización de la acción gubernamental en consonancia con la actual
política de sostenimiento para el desarrollo local y regional, el nivel regional/ local, donde
éste sirve de eslabón entre el Estado y los medios locales.

Algunos autores sostienen que más allá de la articulación de lo local con lo regional y lo
nacional, es preciso dimensionar el desarrollo local como posibilidad estratégica de
articulación con lo global:
“En el actual escenario mundial, lo global se articula con lo local, permitiendo nuevas
posibilidades para potencializar sus recursos y habilidades. Las empresas
transnacionales acceden más fácilmente a las realidades domésticas y se
incrementaran las posibilidades para solucionar problemas sociales y a la vez ganar
competitividad internacional (…) asimismo se considera como una fuente importante
de creación de empleo y, por consiguiente, de mejor calidad de vida” (Cabrera, 2010,
pág. 124)
Para la CLAEH (2002) el desarrollo local aparece como nueva forma de mirar y de
actuar desde el territorio en este nuevo contexto de globalización, donde el desafío para
las sociedades locales está planteado en términos de insertarse en forma competitiva en
lo global capitalizando al máximo sus capacidades locales y regionales a través de las
estrategias de los diferentes actores “en juego”.
Si bien el desarrollo local es planteado como una opción altamente relevante por su
pertinencia social, también ha sido cuestionado en el contexto de la globalización en cuanto
se pretende una nueva organización de la división internacional del trabajo, generando una
competitividad local, ante lo cual se interroga críticamente “¿la riqueza de unos pocos nos
beneficia a todos” (Bauman, 2013).

Desde la orilla crítica se plantea que “el desarrollo local no contribuye a erradicar todas las
desigualdades, pues no se aleja de las lógicas capitalistas y la acumulación exacerbada,
afirmando que es una reforma social que establece pactos y algunos parámetros para
atender necesidades que son sociales”. (Mota, 2009)
Concluyendo esta autora afirma que sólo un desarrollo a escala humana que deje por
completo las relaciones y lógicas capitalistas podrá dar paso a una nueva construcción de
sociedad. Podemos trazar de nuevo un paralelo que se sustente en “sólo cuando se dejen de
lado presunciones obvias en los discursos políticos que apuntan a un desarrollo, podremos
enfocarnos en problemas más importantes como las relaciones humanas” (Bauman, 2013,
p. 86).
En sentido contrario y desde una visión que supera el reduccionismo del desarrollo a
procesos económicos, Casanova (2004) sostiene que el desarrollo es un proceso en el que
una sociedad local, manteniendo su propia identidad y territorio, genera, fortalece y articula
sus subsistemas y dinámicas económicas, sociales y culturales, para lograr una mejor
intervención y mayor control entre ellos. Toda vez que en occidente actualmente los
procesos de desarrollo tienen lugar en el contexto de la globalización, resulta pertinente
analizar sus relaciones e incidencias.
Determinar si la “globalización” es conveniente o inconveniente para los países en vías de
desarrollo no es un tópico fácil, no sólo por las dificultades para encontrar una definición
comprensiva del concepto mismo, sino también por las dificultades de establecer si
realmente ésta existe o si se trata de un fenómeno de internacionalización económica entre
un grupo selecto de países.

Por otra parte, es importante ver el desarrollo local comunitario como una intervención en
función del desarrollo de un territorio y así mismo propiciar la participación de la población
en vez de apuntar a un problema específico. Para llegar a ejecutar esa visión es necesario la
descentralización del poder, ya que la estructura local permite la participación de la
población y de esta manera habrá una correlación entre la población y las estructuras de
poder institucional.
El objetivo del desarrollo local, en cuanto al quehacer de las comunidades locales es
mantener un control sobre sus recursos materiales y financieros, bien sea controlando
directamente los mecanismos ligados a la economía doméstica, donde los resultados son
evidentes o, al trabajo, donde son menos evidentes, bien sea participando en las diversas
estructuras de poder institucional, popular o comunitario.
Consideramos que el aspecto de desarrollo en la economía y en la globalización se
investiga porque este genera un avance no solo en la parte económica sino también en la
parte social, pues si se tiene una buena economía se tendrá igualmente libertad la cual
permitirá elegir y decidir entre distintas oportunidades. Además, se tendrá la oportunidad de
acceder a bienes y servicios como lo son la salud, la educación, la vivienda, el agua potable
y la comida, bienes que generan que en la sociedad se genere una buena calidad de vida.
Por otra parte, se investiga la globalización porque ha generado transformaciones en las
dinámicas y relaciones económicas, sociales, culturales, etc., y porque se ha considerado
que debe existir una articulación entre lo global y lo local, permitiendo que se enriquezca
desde varias perspectivas teóricas.

Desarrollo, diversidad cultural, iniciativas e identidades locales
En el rastreo bibliográfico se identifica que lo local es un tópico y una categoría de
alta relevancia para investigar y promover procesos de desarrollo. En este contexto lo local
es comprendido como el eje que vertebra los sujetos, las dinámicas territoriales y las
identidades.
Lo local según Francisco Jalomo Aguirre (2010) debe referenciar iniciativas e identidad
locales para así estimular y vertebrar las iniciativas de grupos y actores locales, en otras
palabras, una clave de vital importancia para definir lo local, es considerar que referirse a
sociedad local, es hablar de un conjunto humano que habita un mismo territorio y comparte
rasgos de identidad, pero, sobre todo, y aquí está el componente clave, qué comparte
problemas comunes. En lo local hay gran importancia sobre los actores individuales y
corporativos o institucionales en uno u otro caso.
“Se espera, razonablemente, que un territorio “local” sea proxémico, donde las
relaciones inter-personales, los contactos “cara a cara” y las tradiciones
familiares y sociales tengan mayor importancia que las relaciones impersonales
mediatizadas por instituciones. En este escenario las tradiciones son tan
importantes como el marco legal.” (Lozano, s.f.) quien retoma a Boissier.
Una dimensión identitaria para el desarrollo local se caracteriza por que haya una identidad
colectiva que genere proyectos, estrategias y acciones que hagan realidad una cultura de
emprendimiento y una cultura de la información donde el conocimiento sea para todos.

Para el desarrollo de la identidad de estas poblaciones locales es importante participar, pues
esto genera que haya un desarrollo económico y un ordenamiento territorial.
Este tema es investigado porque el desarrollo es visto con el objetivo de ampliar las
oportunidades reales de los seres humanos para desenvolver sus potencialidades y crear
identidades.
“El espacio local se convierte en aquel que permite reconocerse en el otro, crear
lazos, unirse y asociarse para resolver problemas comunes y obtener logros. Es el
ámbito que le permite a la sociedad local concentrar acciones para tener más
eficacia en su quehacer. El desarrollo local como instrumento de desarrollo deberá
reconocer que la realidad es diversa y que representan una estrategia diferenciada
para el desarrollo, una manera de pensar, de ver y de actuar” (Jalomo, 2009)
. Por otra parte, el desarrollo local se basa en el reconocimiento de la diversidad cultural
que actualmente constituye uno de los retos más complejos para las ciencias sociales, el
Estado y la sociedad colombiana, en perspectiva de avanzar en la producción conflictiva del
orden deseado.
Para ello, el desarrollo local propone la gestión y defensa territorial, la cohesión social y el
control cultural. Donde por un lado busca la institucionalización de los anhelos del
reconocimiento, redistribución de las riquezas y la justicia social para la diversidad cultural,
y, de otro lado, materializar en la especificidad de cada territorio del país las políticas
públicas, los planes y los programas que existen para la promoción ciudadana de la
diversidad, pues se reconoce la pluralidad y diversidad de capacidades de cada sujeto y

territorio para generar su propio modelo de desarrollo. Para Zambrano (2010) el desarrollo
local se sustenta desde una noción de territorio que va desde una fuente renovada que tiene
como desafíos una justicia social apoyada en la redistribución de la riqueza y el
reconocimiento de las especificidades de la población.
Desarrollo, hábitat, trasformación de los espacios y sostenibilidad
En los últimos años Uno de los temas que más se tratado en torno al desarrollo ha
sido acerca de la sostenibilidad. Frente a esto, para Lucely Hernández (2006):
“El estudio de los procesos y sistemas físicos (urbanos, agrícola e industrial)
singulares y heterogéneos sobre los que se organiza la vida de los seres humanos.
Estos dependen de los comportamientos de los sistemas sociales que los organizan
y mantienen, que no solo necesitan ser asumidos por la población, sino que
requieren de instituciones que velen por la conservación de este patrimonio.”
(Hernández, 2006: 289)
La sostenibilidad depende de las dinámicas y relaciones que se generan entre el ambiente y
determinada población, en el proceso de satisfacción de necesidades de esta última. La
autora afirma que un desarrollo sostenible enmarcado desde los parámetros de la urbanidad
y la globalización solo es posible en la medida en que se compatibilice con soluciones
locales en un marco humanista; eliminando el actual sistema económico capitalista. Puesto
que las dinámicas del desarrollo económico han generado desplazamientos de habitantes e
inciden en la apropiación de los lugares de la periferia de las ciudades, de reserva o de
protección ambiental para generar suelo que debe ser urbanizable, no por acción preventiva,

sino por correctiva en una dinámica que hace insostenible la preservación del medio
ambiente y los procesos económicos y sociales.
“Las relaciones entre los individuos y el lugar son unidireccionales, los pobladores
se asientan en los terrenos desconociendo las características propias del sitio, de
esta manera se generan condiciones de no habitabilidad con alteraciones en la
topografía, los recursos hídricos, la reducción de fauna y flora nativas, la erosión y
el cambio climático” (Hernández N. L., 2006)
Según el biólogo Jesús Ortiz (2015) este fenómeno se denomina rurbanizacion, esto es, la
urbanización del espacio rural. La rurbanización amenaza la sostenibilidad del territorio y
afecta los componentes que se enmarcan en el desarrollo sostenible; esto es, lo social,
económico y lo ambiental. Algunos estudios han demostrado que dinámicas socio
espaciales como la segregación social y residencial, el desempleo, la migración, los
cambios en el uso del Suelo, la escasez de alimento, las condiciones de riesgo y de amenaza
de los asentamientos periféricos, los cambios en el paisaje y el cambio en las condiciones
de vida de los pobladores son las principales consecuencias del crecimiento urbano sobre el
espacio rural, que manifiesta la oposición entre las lógicas globales y locales.
Consideramos que el tema de la sostenibilidad se investiga porque tiene gran relevancia en
los procesos de desarrollo e incremento de la calidad de vida, ya que es importante aclarar
que las relaciones entre la comunidad y el entorno no pueden estar signadas únicamente por
la satisfacción de necesidades, sino también desde la creación de significados compartidos
que generen identidades a partir de la territorialidad y también se genere un proceso de

pertenencia, “un nosotros” donde la transformación se dé tanto en lo externo como en lo
interno, es decir un agenciamiento de los recursos personales y comunitarios.
Por otro lado, hay que tener en cuenta que para el desarrollo local es importante el concepto
y significado del hábitat según sea el territorio o grupo poblacional, ya que este indica unas
pautas sobre el comportamiento y las acciones de una población específica dentro de un
marco de factores tales como los económicos, sociales, culturales, entre otros. Con lo
anteriormente dicho, el hábitat se puede referir a un lugar espacial, físico e imaginario que
permite el asentamiento geográfico de grupos humanos para su desarrollo, además, en el
hábitat se configura una significación y un sentido por parte del individuo hacia el
territorio.
El hábitat se puede referir a un lugar espacial, físico e imaginario que permite el
asentamiento geográfico de grupos humanos para su desarrollo (Gordillo, 2005: 139),
además se configura una significación y un sentido por parte del individuo hacia el
territorio. Pero actualmente las condiciones que se deben al modelo económico global, que
debido al aumento de la población desencadena otras consecuencias como el mal manejo de
los recursos naturales, del suelo, subsuelo, la contaminación del medio ambiente.
Gracias a las migraciones y a las poblaciones flotantes existe una versatilidad en la
habitabilidad generando redes que permiten la ampliación de la infraestructura y
diversificación en sus usos. Desde Colombia los cambios de cada territorio esta medido en
base a los cambios de las ciudades a su vez guiados por la revolución tecnológica que
impone el modelo económico para el desarrollo. Sin embargo, cada territorio tiene sus

propias formas de concebir a este y se desatan diferentes problemáticas al tratar de
estandarizar el desarrollo.
Acorde a lo anterior, Gordillo (2015) recalca las siguientes categorías; territorio y el
sistema de ciudades: la aglomeración en las ciudades va en aumento, se deben tener
procesos de cooperación para el mejoramiento de actuaciones territoriales y urbanas;
estructura de la ciudad: la extensión y la renovación de la estructuras, conllevan al deterioro
de la vida social en los barrios, la congestión de tráfico y la segregación del medio
ambiente; economía urbana: los planes de ordenamiento territorial carecen de operatividad
y por ende no se enmarcan en criterios del desarrollo sostenible; integración social:
aumento de la exclusión social por el crecimiento económico donde los hogares poseen
características sobre el sustento y las personas que están a cargo.
Sostenibilidad ambiental: impactos ambientales negativos en los sistemas naturales, se
tienen que asegurar la expulsión de productos y residuos que no corresponda a los
ecosistemas; habitabilidad y la calidad de vida: degradación del ambiente en los barrios
antiguos y/o populares; vivienda: en qué condiciones se encuentra para la habitabilidad, en
relación con el alojamiento adecuado, los precios de suelo y en el mercado inmobiliario,
deteriorando el patrimonio natural e histórico; la gobernabilidad de las zonas urbanas: crear
estrategias para integrar decisiones sectoriales; participación ciudadana: los mecanismos de
representación de la ciudadanía no se ven reflejadas en las necesidades de la comunidad.
(Gordillo, 2005)
En este sentido, los asentamientos humanos son un reflejo de la configuración de la
sociedad, en lo cual el hábitat desempeña un papel para la satisfacción de la calidad de vida,

relacionado con el medio natural, lo sostenible, cultural y territorial. Para que el hábitat sea
sostenible necesita reducir el consumo de energía, de transporte, reciclar, y tomar ventaja
de los recursos naturales.
También habría que considerar que el desarrollo local, pasa por el deseo de transformación
que responde a múltiples realidades en razón a las distintas condiciones sociales y
económicas de articulación a los procesos de modernización y globalización, así como a los
desiguales impactos que dichos procesos han tenido en el campo, en términos ecológicos,
económicos y sociales.
Con lo anteriormente dicho se puede comprender que existen diversos modos de
subsistencia, para ello el sujeto usa su creatividad y con esto puede reconocer su territorio y
población, donde son capaces de llevar varias actividades y logra de esta manera ser un
individuo multifuncional para generar condiciones de bienestar, es decir, variadas
actividades generadoras de ingresos en el territorio y el incremento de actividades distintas
a las tradicionales o asignadas por un modelo de desarrollo estipulado.
Por otro lado, los lugares de estudio dan claridad de que las investigaciones son diversas
respecto a los espacios donde se aborda, lo que podría indicar una tendencia descentralizada
sobre el desarrollo en Cundinamarca respecto a Bogotá, así encarando más sitios y lugares
los cuales trascienden el desarrollo más allá de la capital.
En la definición problemática, se asume una postura crítica frente al economicismo, este
concepto es vital para entender los problemas económicos, culturales y políticos que
acogen a la sociedad con respecto al desarrollo social, ya que supone que existe realmente

una esfera separada de lo económico, regida por leyes universales y a la vez la tendencia a
organizar toda actividad humana mediante mecanismos de mercado. Introyecta en la
valoración de todas las prácticas humanas una definición “capital centrista” de eficiencia en
el uso de recursos la jerarquización de los derechos humanos individuales, a partir de la
propiedad privada y la defensa del mercado libre en desmedro de los derechos sociales y
los valores de justicia social; tal como nos menciona Coraggio (2009):
“Su fundamentalismo individualista, contrario a la idea de comunidad o de la
sociedad como entidad que constituye al individuo; su valoración del cambio, donde
la innovación es vista como condición del desarrollo de la sociedad y por ende el
capital y la competencia individualista se convierten en motores del desarrollo”. (p.
97)
Analizar el desarrollo local y no concebir la descentralización, es una contradicción
económica y social, referente a esto podemos decir que, en el caso de los territorios
abarcados en las investigaciones, convergen diferentes tipos de poblaciones con diversos
orígenes, estando en constante interacción con diferentes culturas, desarraigando sus
costumbres originarias pues también hay un cambio en la vida cotidiana.
Abordando el desarrollo local desde una perspectiva histórica, se evidencia que algunas
décadas atrás, el concepto de desarrollo estaba enfocado de raíz en la temática
economicista, priorizando la dirección “arriba-abajo” (top Down), es decir jerarquizando
por encima de cualquier criterio los condicionantes macroeconómicos para analizar las
potencialidades del desarrollo existente.

En los años setenta, surge una nueva perspectiva la cual comenzó a cobrar fuerza en la
conceptualización del desarrollo. Boisier la denominó en su momento una visión holística y
constructiva del desarrollo (2003), según Vázquez Barquero dicha perspectiva representa
un carácter endógeno (2002) que plantea cambios en los fundamentos teóricos del
desarrollo, aproximándose a la realidad admitiendo la existencia de la diversidad (Arocena,
1995).
3.2 Comprensiones análogas en los pueblos originarios
Es importante resaltar que recurrentemente se cae en la visión universalista de
percibir y homogenizar los saberes propios de todos los pueblos originarios como un
cuerpo unitario, pues esto muchas veces no es así, en ocasiones se encuentran tensiones.
Sin embargo, en el análisis de recolección de información de los actores de ambas
comunidades, se encuentra afinidad en su forma de pensar, vivir y existir.
3.2.1 Saberes desde las plantas nativas
El yagé es una planta originaria de las selvas de Amazonas, se considera una planta sagrada
de gran poder en las culturas indígenas. Chamanes o Taitas (chamanes que han logrado un
muy alto nivel de conocimiento) a través de distintos territorios, usan Ayahuasca (yagé) en
sus ceremonias para penetrar profundamente en el mundo espiritual. Ayahuasca viene del
lenguaje quechua que significa "vid de los antepasados" o "vid de los muertos" o " vid de
las almas”. AYA en quechua "Espíritu" "antepasado" "persona muerta" HUASCA en
quechua "vid"; El nombre botánico para esta planta es Banisteriopsis
caapi (Malpighiaceae). (MOCOA, 2006)

En los textos académicos, los saberes populares nacen desde el sentido común como 7.3
Saberes desde las plantas nativas conocimiento. Todo saber supone unos ritos que
objetivan, dan luz en el mundo concreto, las ideas y presupuestos abstractos que la
gestaron. El consumo de yagé, entendido por sus miembros como una medicina física y
espiritual, tiene unas prácticas acordes con ello:
“(…) También dentro de esta comunidad hay mujeres y hombres que les dicen
chicas o chicos medicina ellos tienen un proceso de irse con los taitas tres, cuatro,
cinco o seis meses e internarse en la selva para aprender a cómo dar el remedio y
aprender de las matas medicinales. En su proceso de aprendizaje los pones a
desayunar, almorzar y comer con yagé, para eso deben tener una capacidad de
resistencia tenaz. Entonces cuando ellos vuelven, se ganan unos collares grandes
con shakiras; además, les da una cosa muy importante que está en el hombre y la
mujer medicina que se llama la guaira en Quechu; es aire, son hojas que hay en esos
parque que se secan y que son de color cafés, con eso se hace unos manojos y ellos
en las noches se la pasan moviéndolas, entonces nadie más está autorizado en tener
una guaira, al menos que el taita crea que usted se lo merece y el mismo le trae una
guaira y se la regala sin necesidad de uno ir a la selva, pero uno no está autorizado a
curar ni nada con la guaira.
Por otro lado, cuando unos de los asistentes al tomar del yagé pierden el control o se
pone malo los hombres y las mujeres medicina intervienen y ellos tienen el
conocimiento para aplicarle o darle lo necesario a la persona y ayudarle así. Lo
único es que las mujeres o hombres medicina no pueden dar el remedio en la mano

eso solo lo hace el taita, en una copita de madera da el remedio, lo sirve, lo reza, lo
canta y se lo da a la persona. Que es tanto lo que le dan a uno, es una porción
pequeña, los que le ayudan están autorizados para sanar la gente, darles un masaje,
darles a oler diferentes plantas”
El uso del término “chico o chica medicina” no es gratuito. Responde a la visión de la
planta como medicina: “Son plantas de poder, hace 100 años nuestros ancestros se curaban
a base de plantas y eso nadie lo puede negar, donde no habían médicos”; lo cual es una
clara alternativa a la medicina alopática que responde a otras dinámicas: no existe el trabajo
con la comunidad (que trasciende la venta de productos y servicios, el hecho de interiorizar
y reflexionar), se espera que el medicamento y/o tratamiento lo haga todo con una actitud
principalmente pasiva por parte del enfermo; y las implicaciones que conlleva la existencia
de las empresas farmacéuticas con lógica capitalista que desean aumentar su producción y
stock por medio del mantenimiento del consumo continuo de medicamentos.
Estos chicos medicina aprenden del taita, que en esta práctica “mestiza” suele venir
principalmente del Putumayo, como explicaba Leonel. Los taitas son los sabedores
capacitados para reproducir la vida, para generar abundancia a partir de ella; basándose en
una ecosofía que considera la biodiversidad como la fuente misma de su reproducción, de
su abundancia, afectando de manera positiva a todas las especies y a sí misma; en contravía
a la visión desarrollista con perspectiva del “ambiente” como un recurso escaso que debe
guardarse para la preservación de la especie humana en el ahora y el futuro.
El saber los coloca en la cumbre de la jerarquía, pues tienen ciertas capacidades especiales
como elegir quiénes tendrán la guaira – hojas cafés usadas como instrumento de viento -; y

en algunas ocasiones, se reservan el derecho de admisión – pueden excluir mujeres – o sólo
atienden casos extremos de personas que sufren los “infernales” (visiones, recuerdos y
sensaciones perturbadoras causadas por el yagé) y que no puede ser manejado por los
chicos y chicas medicina.
Ahora bien, el consumo de yagé que da paso a la “chuma” – un estado alterado de la
consciencia que permite tener visiones, ya sea con la naturaleza o de tiempos pasados - se
puede dar desde dos perspectivas: por un lado, está la visión tradicional que se posiciona
desde un sentido existencial; donde la chuma permite conectarse con la Pachamama,
caracterizada por el “todos somos uno”, así el sujeto se puede vincular con los animales, las
plantas, los elementos de la naturaleza; lo que permite que tengan una profunda reverencia
por la vida y piensen en la posibilidad de transmutación, que es reencarnar en cualquier ser
viviente después de la muerte en este ciclo. Por esta razón, para Leonel, el espacio
simbólico de poder para trabajar el yagé es al aire libre, en contacto con la naturaleza, para
poder llegar desde la reflexión a la pinta y la chuma.
Desde esta orilla, el yagé se vivencia no sólo como una planta, sino como un espíritu casi
humanizado, que guía a las personas que se acercan a él; tejiendo un lazo de respeto y amor
a partir del “trabajo”, entendido como la reflexión sobre lo que se ha vivido y lo que se
debe cambiar para llevar una vida más armoniosa; como contaba Leonel en la entrevista;
así como para “liberar cargas” a partir del perdón y la superación del deseo por concentrar
capital.
Por otro lado, está el consumo de yagé con el único propósito de “pintar”: tener visiones
sobre figuras geométricas y la naturaleza; y estar en ese estado de la consciencia que

permite avivar los sentidos y lleva a sentir la música de una manera hipnotizante. Leonel
comenta que este objetivo lo suelen buscar los jóvenes; que representa gran parte de la
población de los consumidores “mestizos” de yagé. A manera de reflexión, se puede
evidenciar que esta práctica sigue una lógica colonial, donde la biodiversidad sigue siendo
esa parte del “ambiente” que provee los recursos necesarios para la propia satisfacción, sin
pensar en la vida que puede existir detrás de todo ello. Escobar lo denomina como “la gula
de la mirada”, caracterizada por la “búsqueda insaciable de nuevas fuentes de consumo”
(Cajigas, 2009, pág. 171)
A partir de todo lo anterior, se puede comprender que los ritos indígenas relacionados con
el yagé ya no son usados únicamente dentro de las tribus amazónicas como los Kamsá,
Siona, Cofanes, Coreguaje, Murui-muina, Inganos, Siona, Secoya, Ashuar, entre otros; que
son culturalmente conocidas como las “culturas del yagé”; sino que empieza a consumirse
de una manera más informal. Finalizando década de los 90´s, Loren Miller intentó patentar
ante el Departamento de Patentes y Registro de Marcas de los Estados Unidos (UPSTO)
una especie “nueva” de yagé que “él había descubierto”; ante ello, la Organización
Indígena de la Cuenca Amazónica (COICA) puso una interpelación aludiendo a que era
herencia cultural de las tribus yagé, y, por lo tanto, representaba un saber colectivo. La
UPSTO no aceptó la patente, pero no por el argumento de COICA – un “tercero a la
patente” no tiene capacidad para debatir -, sino porque esa variedad de yagé ya había sido
presentada por la Universidad de Michigan. (Cajigas, 2009, pág. 181)
Las patentes del Derecho Intelectual sobre el yagé dieron paso a prácticas medicinales y de
experiencias alucinantes alternativas, dejando de un lado el sentido indígena. Por tal razón,

los indígenas decidieron organizarse el 7 de Junio de 1999 en Caquetá como “Unión de
Médicos Indígenas Yageceros de la Amazonía Colombiana” (UMIYAC) bajo el siguiente
lineamiento “evidenciar la continuidad de la cultura del yagé entre sus etnias y la
importancia que el yagé puede tener para los no- indígenas como una alternativa real de
salud, si se aplica dentro de los parámetros tradicionales de uso; exigir la inmediata
suspensión de la patente otorgada en Estados Unidos y el reconocimiento de la autonomía
legal de sus formas de salud; promover mecanismos de certificación de la práctica de
medicina tradicional y un código de ética propio; adelantar la construcción de hospitales de
medicina indígena, al servicio de personas interesadas” (Cajigas, 2009, pág. 182) De esta
manera, desde las culturas yagé se intenta abogar por los “derechos colectivos de
propiedad”, que como bien señala Cajigas, es una búsqueda por mejorar su posición dentro
de la misma lógica establecida por el Imperio.
Las prácticas mestizas de los ritos del yagé plantean nuevos interrogantes cómo: ¿por qué
las personas de la cultura occidental acuden tan frecuentemente a estos ritos medicinales?
¿Es un efecto de la atareada vida que exige la idea del desarrollo? ¿Es una especie de
respiro? Sin importar la respuesta, se evidencia que este hábito, tanto si busca o no salir del
desarrollo, logra fomentar aún más; pues empieza a convertirse en un nuevo consumo al
reproducir las lógicas mercantiles características del capitalismo, como el intercambio de
un saber y rito sagrado de los indígenas a cambio de dinero; o la búsqueda de eficiencia de
algunos taitas aceptando grupos de hasta 100 personas para una toma cuando el saber
ancestral establece que es muy difícil manejar tal cantidad de energías. No obstante, es
menester comprender que, ante las potentes fuerzas de las leyes y el mercado, esta se ha

constituido como una respuesta que intenta resistir a las prácticas consumistas de
productos, servicios y relaciones; desde la protección de saberes y prácticas otros.
Desarrollo hegemónico - Yagé
El capitalismo es el modelo imperante en el mundo, ejercido a través de diversas políticas
neoliberales que, junto a la colonialidad, se han encargado de opacar las prácticas, los
saberes y tradiciones ancestrales propios de nuestra raza, históricamente podemos
remontarnos a la época de la colonización latinoamericana, iniciada por Cristóbal Colon,
cuando llegó junto con presidiarios y sanguinarios a aniquilar nuestra cultura autóctona, y
junto a esta todas las prácticas y saberes ancestrales propios de nuestra herencia indígena
“américa no fue descubierta, fue saqueada y esclavizada” (Anónimo).
El yagé es una de las practicas indígenas que han logrado sobreponerse con dificultad a la
cultura hegemónica en que estamos inmersos, sin embargo, ni siquiera esta práctica
ancestral, ha logrado librarse en su totalidad del desarrollo hegemónico, ya que se ha
untado de este modelo neoliberal en el que prima lo económico y mercantil sobre lo
espiritual y ancestral, hay que resaltar que el capitalismo logra ser lo suficientemente
flexible para incorporar a su favor ideas que le son contrarias. Don Leonel nos dio
testimonio de esta ‘mafia neoliberal’ que se evidencia en la cultura yagesera,
principalmente en tres (3) aspectos:
El primero refiere, al poder, donde los taitas usan su jerarquía para velar por intereses
propios, Don Leonel nos relata:

“Hace como cuatro o cinco meses salió en el periódico un taita de apellido Gaitán
él estaba violando chicas entonces, es un taita comercial yo incluso estuve a punto
de tomar con él, pero, alguien me detuvo me dijo que pasa esto y aquello, Un año
antes de que lo encontraran. Él tiene una finca en la mesa y daba remedio todos los
viernes y sábados, más o menos la asistencia era entre 80 y 100 personas y cada
una tiene que pagar 50.000 pesos”
El segundo, refiere a lo monetario y presupuestal, donde Don Leonel nos relata:
“Luego pase con el taita el hermano de Juan Agreda con Florentino Agreda el sí
tiene una maloca arriba en guasca en la montaña, con el dure como unos tres o
cuatro años tomando. Luego se presentaron cosas que vi que no me gusto como, por
ejemplo: para mí el taita Florentino Agreda es comercial es solo plata, él viaja a
Bélgica, Holanda, suiza, Berlín y el no cobra 50.000 la toma les cobra mucho más a
esos gringos, fuera de eso la toma son 80,90, 100 personas entonces ya es mucha
energía, mucha vuelta, porque cuando uno entra en chuma (consigo mismo) eso se
mezcla para mí.”
El tercero, la fama y el reconocimiento dentro del círculo yagesero, donde Don león nos
relata:
“Hay otro Taita mestizo que se llama Andrés Córdoba que es muy conocido,
ahorita les coloco una canción de él, él da en Argentina, en Venezuela, en México,
aquí en Colombia en Cali, Medellín, no sé qué… También para mí es un Taita

comercial, él es mestizo, y eso tiene más seguidoras que este gringo ¿cómo es que se
llama?, Justin Bibier”
La relación entre estos tres (3) aspectos (poder, economía y reconocimiento) es
interdependiente, poseen una relación íntima, donde cada uno depende del otro. Es por ello
por lo que el desarrollo hegemónico ha impregnado holísticamente la práctica yagesera. No
podemos olvidar que el capitalismo es seductor, tal seducción ha llegado a increpar las
pocas prácticas ancestrales que aún se conservan.
Poder: Según Foucault, ‘el poder no es de quien lo tiene, sino de quien lo ejerce’. Los
‘taitas comerciales ‘conocen bien el asunto de ejercer poder, aprovechando de su estatus
jerárquico como máxima autoridad indígena que profesa la práctica del yagé, usa el poder
del conocimiento yageista (desconocido para la mayoría), a fin de intereses personales, ya
sean económicos o de reconocimiento.
Economía: En la esfera económica, también encontramos a los denominados ‘taitas
comerciales’, estos se caracterizan por priorizar el crecimiento lucrativo por encima del
sentido ancestral del yagé, predominan el mejoramiento de sus finanzas sacrificando la
esencia yageista, ya sea sobrepoblando este rito y por tanto (como nos menciona Don
Leonel) mezclando y sobrecargando las energías espirituales del territorio.
Reconocimiento: Los ‘taitas comerciales’, buscan extender la cultura yageista a personas
de todo el mundo (Bélgica Holanda, Alemania, Suiza, etc.), sin embargo, no lo hacen por
esparcir la sabiduría del yagé, sino por lucrar sus bolsillos por medio de la fama y la
popularización en el mercado (europeo principalmente), dejando a un lado el proceso

cristalino y armónico que caracteriza al rito del yagé. Es por ello por lo que Don Leonel
hace una analogía de esto en relación con Justin Bieber y la música comercial.
Podemos percibir como el referente ‘Homo economicus’ ha impregnado en los taitas, ya
que se define como un sujeto normalizado que produce bajo ciertas condiciones físicas y
culturales, es aquí donde podemos ver la mercantilización, como afecta también la imagen
corporal y las características tradicionales de la cultura yagesera, y a su vez las prácticas y
ritos que se imponen bajo códigos, los cuales se deben tener para pertenecer a este ámbito
“ancestral”, entendido como culturas de origen antiguo, establecida por los antepasados, y
que se evidencian en nuestro presente como el patrimonio inmaterial, transmitido a través
de los tiempos por medio de la palabra que nos remonta a las practicas saberes y
costumbres culturales de una comunidad que hace parte de la sangre y raíces de todos los
latinoamericanos y que no debe ser olvidado.
Visiones de futuro - Yagé
Desde un enfoque decolonial, se reconoce la existencia de otras visiones del mundo, estas
visiones están sustentadas en otras epistemologías que hacen frente a paradigmas y
políticas cientificistas es decir otro tipo de saber , de ser y hacer, por lo tanto desde una
perspectiva espiritual se puede ver la toma del yagé como un remedio que sirve para
hacer un ejercicio de reflexión sobre las acciones que se realizan en la vida cotidiana de
igual manera sirve como una práctica transformadora que permite hacer una conexión con
la Pachamama (madre naturaleza, cósmica pensada como un ser viviente).

Es importante realizar este ritual de la mano de expertos que sepan preparar el remedio y
puedan intervenir con las personas en caso de sufrir de malestares fuertes como vómito,
diarrea o traten de lastimarse. Aunque también es importante preparar el cuerpo días antes
de la toma cuidándolo de los alimentos, alcohol u otro tipo de sustancias que puedan alterar
al cuerpo y la mente
Por otro lado, se puede decir que es importante que el lugar donde se realice la toma sea un
escenario abierto en el campo, un bosque o una casa campestre donde la comunidad que se
reúne tenga el espacio y la comodidad de desplazarse por el lugar y empezar a trabajar con
su cuerpo y mente sin ninguna interrupción de personas ajenas a la comunidad y con la
tranquilidad de poder expresar sus emociones abiertamente
A partir de lo anterior surgen ciertas preguntas en base a dudas investigativas algunas de
ellas son ¿el consumo del yagé es una droga que permite que las personas alucinen?
¿Tendrá algún efecto negativo para el cuerpo consumir por un largo tiempo este tipo de
sustancia? ¿Qué tipo de información tienen las personas del común sobre esta práctica?
Esta investigación ha servido para mirar otras posturas sobre la forma de ver y vivir la vida,
de ser más consciente de los recursos que tenemos y el cuidado que merece todo ser vivo,
también plantea en buscar la felicidad en pequeñas acciones y no en la cantidad de dinero
que se obtenga. Además, es fundamental apreciar otro tipo de saberes y prácticas
ancestrales sobre el equilibrio entre la mente y el cuerpo haciendo crecer a la persona por
medio del ejercicio de la reflexión para poder cambiar y mejorar su vida y su relación en
cuanto al medio y las demás personas.

Como resultado de un proceso reflexivo y los aprendizajes posteriores a la realización de la
entrevista, emergió un reto en función de la epistemología y las estrategias de recolección
de información. Teniendo en cuenta que la ecología de saberes se fundamenta en la idea de
que el conocimiento es interconocimiento y que a decir de Sousa Santos (2010), erige la
idea de una diversidad epistemológica del mundo y del reconocimiento de la existencia de
una pluralidad de conocimientos más allá del conocimiento científico; muchas veces en esta
pluralidad de conocimiento, no es posible recolectar-sistematizar con eficacia desde los
instrumentos tradicionales.
En la entrevista con Don Leonel, el instrumento de recolección de información
implementado (entrevista) se vio agrietado por el desarrollo de esta; donde el entrevistador
se vio reducido y limitado en la ejecución del instrumento, acorde con la situación y la
fuente de información. Una situación que desbordó la estructura del instrumento de
recolección y con ello, se produjo una desorientación epistemológica. Esta vivencia generó
el interrogante ¿son suficientes los instrumentos de recolección diseñados desde la
academia?
3.2.2 Cosmovisión Mhuysqa: de común-unión
Este segmento se nutre principalmente de los pensamientos y sentimientos del Hate
Kulchevita, líder indígena de la comunidad mhuysqa, que lastimosamente por la coyuntura
sanitaria impidió la realización de la entrevista, pero que con su autorización recogen en
dos de sus escritos “el camino de la casa madre” y “retornando por el camino de los
antiguos”. Con base a estos documentos se tiene el objetivo de rescatar e interpretar las

compresiones de la noción del territorio desde la cosmovisión mhuysqa; sus significados,
sentires y formas de vivirlo.
A lo largo de los años el concepto “territorio” se ha resignificado en la epistemología,
sobrepasando la mera definición política direccionada al espacio soberano y jurisdiccional
de una nación, por una visión más integral del concepto, que además de lo anterior, tenga
en cuenta lo cultural, económico y social. Esto ha implicado una multi-significación del
concepto que se transforma a la luz de las realidades sociales de los espacios concretos.
Desde la academia (especialmente las Ciencias Sociales), el territorio es un concepto
teórico-metodológico vivido que pretende describir, explicar y comprender el desenvolver
espacial e identitario de las relaciones sociales que establecen las comunidades entre ellos y
su entorno (Hernández, 2010). Para Nova (2017) el concepto de huellas es relevante y
analógico con el de territorio, puesto que, con relación a este último, recoge tiempos y
espacios diversos que permiten interpretar de forma más integral (reivindicando el
territorio) la deconstrucción en la noción del desarrollo, que a su vez nutre la discusión de
alternativas al y no del desarrollo. En este sentido, desde la comprensión del Hate
Kulchevita, el territorio además de lo biofísico es un entramado relacional que se establece
entre los seres humanos que despliegan su cultura; una sincronía con los ciclos naturales
expresada en un orden cultural, social, político y económico.
Territorio del Ser
En el pensamiento ancestral se concibe en primer orden de territorio ‘el interno’, tiene que
ver con el territorio personal, el individual humano, es el llamado micro-territorio. Este es

un holograma del macro-territorio, por cuanto es un pensamiento sistémico: el territorio
está en los seres y el territorio son los seres, seres colectivos, seres comunidad, por tanto, en
la metodología ancestral empezamos a revisar el territorio mediante la revisión al
individuo.
Tal individuo nunca está separado, sino que se encuentra en constantes relaciones: de
unidad, interdependencia y reciprocidad. En síntesis, vivir es relacionarse y en palabras del
Hate Kulchevita, su comunidad es “territorio origen de poporo (pueblo indígena), de la
totuma (vasija de origen vegetal) y tuma de yatukua (oráculo del sabedor)” (Kulchevita,
2012, p.8).
En la experiencia del Hate Kulchevita (2012) la acción de repensar el territorio implica
retomar los caminos culturales y los contenidos que se establecieron en la cosmovisión
mhuysqa para permitir la plenitud existencial de los seres humanos. De esta manera,
repensar el territorio implicó vivir la experiencia de un tejido de la vida (integralidad del
todo), sustentado en vivencias de lo comunitario y de comunión con el orden natural.
Recuperar el sentido y significado del territorio, implica retomar un orden, una
organización; es desplegar los contenidos culturales que conforman el territorio, pues éste
es un tejido-mochila que vincula la cultura con un orden sistémico natural expresado en un
orden biofísico. El territorio no es únicamente lo biofísico sino un entramado relacional que
se establece entre los seres humanos que despliegan su cultura, es decir, su cultivo de
humanización en sincronía con los ciclos naturales y los tiempos cósmicos. De esta manera,
se expresa un orden cultural, un orden social, un orden político y un orden económico en
perfecta correspondencia.

En la cultura mhuysqa el territorio es un organismo con cuerpo mente y espíritu
entregado para ser cuidado; la semilla es la expresión del cuerpo con la tierra, el cuerpo
humano mismo concebido como territorio, contiene agua, fuego y aire; además este se
concibe como comunidad dándole relevancia a lo espiritual, donde para ordenar el
pensamiento hay que alinear la casa espiritual y física siempre en respuesta a las
manifestaciones cósmicas de la madre tierra.
Adicionalmente, el territorio tiene que ver con el conocimiento de los entramados
energéticos inmanentes que unen líneas de energía desde nodos centrales. Tales nodos
recogen una gran cantidad de energía, por eso se acude a ellos para hacer la acción de
alimentar la tierra. Los lugares son sagrados no por una simple construcción simbólica, sino
por el conocimiento que se estableció desde el principio, desde el origen, de que hay unos
puntos que concentran energía y que son la expresión del gran sistema territorial.
Territorio: memoria y conocimiento avasallado
Históricamente, la colonialidad ha permeado en la cultura latinoamericana y el territorio ha
sido, quizá, el más afectado por esta, con marcadas secuelas de dominio y explotación. En
el proceso de conquista, de vasallaje y de colonización muchos pueblos han refundido el
conocimiento territorial. Sin embargo, el territorio es un sistema vivo que se encuentra en
movimiento permanentemente. En la cosmovisión mhuysqa, este comprende un entramado
energético y en esa expresión biofísica, si ya no hay cultura humana los territorios quedan
abandonados y carentes de todo lo que el pensamiento humano puede proveer. Todo
funciona permanentemente en acuerdo, en reciprocidad y por esto es por lo que somos hijos
del territorio.

A decir de Kulchevita (2012) los sabedores expresan que todo se mueve entre la luz y la
oscuridad, entre largos tiempos de luz y largos tiempos de oscuridad. 1492 es uno de los
ciclos de la oscuridad donde todos los hijos de la tierra tendrían que afrontar batallas
espirituales y existenciales para no perderse en el camino, en ese tiempo se potenció el
camino de desunión, de conflicto y de dominación teniendo como verdugo a seres con la
concepción de que el Desarrollo es conquistar, explotar y dominar recursos naturales y
humanos.
El nacer en un territorio implica absorber su memoria y matriz desde la primera inspiración
de aire. El camino de la cultura busca hacer esto consciente, hacerlo conocimiento. Con la
colonización vino un olvido forzado de los principios y las energías del manejo del
territorio, de ahí que el proceso de reconstitución del pensamiento mhuysqa esté ligado
inevitablemente a la recuperación del conocimiento del tejido de todos estos lugares que
conforman el territorio.
En la cosmovisión mhuysqa la plenitud existencial del ser humano está ligada a la
experiencia del tejido relacional de estos con el territorio (sol, montañas, paramo, tierra), la
vida es relación. El sistema de pensamiento se mueve de forma espiral en cuatro
direcciones: el del ojo (conocimiento razonado); corazón (conocimiento situacional); oído
(conocimiento sensible); manos y pies (conocimiento practico), este principio de
retrospección para aprender a ser se le conoce como tchiminig agua y relaciona cuatro
elementos al orden del pensamiento humano: aire (oriente), tierra (norte), fuego (sur) y

agua (occidente), todos en sincronía con las prácticas de vida para entender, vivir y realizar
las intimas relaciones de la vida.
En la cultura mhuysqa el agua es un pilar fundamental del concepto. Para esta comunidad
milenaria el territorio se mueve a través de los circuitos del agua, que se constituyen en un
entramado de rizomas que movilizan las energías cósmicas, las fuerzas terrenales, las
administra y extiende en un circuito que viene desde el páramo, un lugar donde se produce
y recoge el agua, agua que se mueve en escorrentías a través de riachuelos, quebradas y ríos
que van hasta el mar. Este modelo de transcurrir en el territorio existe aún en las
comunidades aborígenes ancestrales de la Sierra Nevada de Santa Marta y del Cauca.
Los ‘antiguos’ (como los denomina el Hate Kulchevita) afrontaron el cómo conservarse y
lidiar con esta nueva gente. En principio fue violento: maltrato y violación; después
decidieron recoger esa semilla en las totumas, en la matriz del territorio, para de esa manera
renacer en mestizaje, en mezcla endulzada en el territorio, semilla endulzada en la totuma
de mujer para renacer como mestizo, para renacer con el rostro de los enemigos. Los
antiguos anunciaron que después de 500 años que todo retornaría a su lugar de origen, que
la memoria antigua retoñaría, la memoria del territorio retornaría en los hijos del
territorio. Los mhuysqas se mantuvieron y 500 años después retoñarían como matas de
tabaco en ojos de tierra en la ciudad, como matas de maíz en medio del cemento
(Kulchevita, 2012, p.25). Sin embargo, a pesar del tiempo y la resistencia, aún existen
grietas siguen abiertas, por ello colectivos como la minga son muestra de solidaridad entre
pueblos, es resistencia milenaria. Kulchevita (2012) manifiesta que la colonialidad sigue
vigente:

“Después de quinientos dieciocho años no ha sido posible establecer un diálogo
entre las dos culturas: la occidental mayoritaria y la aborigen minoritaria e
intensamente diversa. El pensamiento colonial ha permanecido y ha ido asumiendo
afinamientos a medida que el desarrollo instrumental y científico ha crecido.” p.38
Desarrollo: reminiscencia de una cosmovisión otrora
El desarrollo para la cultura occidental ha sido un concepto ambiguo y complejo, de
múltiples reconfiguraciones en el transcurrir de las épocas, sin embargo, generalmente
encausado en una lógica de progreso medido en lo económico, el bien material y el poder
(dominación y prestigio). En los últimos tiempos, este concepto ha adquirido relevancia en
factores como el cuidado de la naturaleza, pero no por fines de respeto y espiritualidad en
una relación horizontal humano-no humano; si no en una relación vertical orientada a la
“concientización” para no autodestruirnos, una visión antropocéntrica que aún repite la
lógica tradicional al no descentralizar al ser humano en la noción de desarrollo.
Para la comunidad mhuysqa, el desarrollo no es un camino de dominación, de imposición
ni negación; si no que es camino de acuerdo, es camino sewá (camino de comunidad,
comunicación y unión) para darle orientación en el verdadero desarrollo: el del ser humano,
el del camino de la gente alineado con su entorno.
Pensamiento Tchyminigagua
La comunidad mhuysqa implementa el modelo de pensamiento Tchyminigagua, basado en
que la vida es un conjunto de relaciones. Este sistema de pensamiento comprende un

territorio terrenal y uno cósmico, donde el ser humano tiene la facultad y potencialidad de
alimentar la vida, la naturaleza y el cosmos. Se mueve fundamentalmente en dos
dimensiones: 1) Molar; esta tiene que ver con la percepción de los sentidos naturales del
cuerpo (oler, palpar, escuchar) lo visible de la vida. 2) Molecular; se refiere a un tejido
infinito de circuitos de energías y pensamiento no perceptibles a los sentidos comunes del
ser humano, solo son captadas para un sentido que los abuelos catalogan “superior”.
Lo anterior también se denomina la dimensión del sentir y se considera vital que esta
facultad sea desarrollada en el embarazo, la niñez y el transcurrir vital. El sistema
Tchyminigagua comprende estas dos dimensiones: lo que se ve y no se ve pero que se
siente, “El principio tradicional nos dice que es en ese mundo molecular, en el mundo del
tejido de la mente, donde se generan las causas, es la dimensión de origen de la vida que se
expresa en los efectos biofísicos de la vida. Todo incurre primero en pensamiento, después
ocurre en el mundo de la concreción según el sistema que hemos esbozado” (Kulchevita,
2012, p.31).
Agua: La condición esencial de la vida
Como se mencionó en el segmento de Territorio, un pilar que caracteriza al territorio
mhuysqa es el tejido del agua. Ella (tomada como un ser viviente) es la que configura y
ordena el gran territorio. Ella es quien organiza la vida en el orden biofísico y en el orden
espiritual. El ciclo del agua se mueve desde arriba (el páramo), fluye y transcurre por todo
el territorio dándole vida a la vida. El páramo es un punto fundamental en esta
cosmovisión, pues es allí donde copulan las fuerzas del cielo con las fuerzas de la tierra, en
ese transcurrir, el agua se mueve dispersando nutrientes físicos, energéticos y/o espirituales.

El agua administra las semillas de vida y las distribuye. “El agua es el gobierno, la política
de la naturaleza, ella es quien da vida a la vida, se mueve hasta el mar para retornar en
agua, aire, nube, para volver a fertilizar la montaña, el páramo, y desde allí distribuye vida
en agua que camina por arroyos y ríos y en agua que vuela en neblina que desciende lluvia
para distribuir semillas.” (Kulchevita, 2012, p.17).
En la cultura mhuysqa, la gobernanza del agua no solo liga las múltiples dimensiones del
orden natural, sino que además las obedece y comprende. Es una organización mediante la
cual se expresa la naturaleza y la cultura de los seres humanos, desplegando un orden
territorial, el tejido múltiple del agua. La gobernanza del agua implica liberar, restaurar,
extender la cultura, que comprendieron los mhuysqas y que alimentó este orden. La
conservación natural es preservar las altas dimensiones del espíritu humano, es una
liberación cultural.
En el pensamiento aborigen, se conciben cuatro dimensiones básicas de la vida en
correspondencia con el mundo natural, como se destacó en la noción del territorio con el
tejido relacional, estas son: agua, fuego, tierra y aire. Son los componentes esenciales de la
vida y los reinos de la naturaleza desde donde se sustenta la humanización, dimensiones
que interactúan en un sentido sistémico que conducen el transcurrir de la vida.
A su vez este pensamiento considera cuatro dimensiones más del conocimiento del ser
humano: conocimiento razonado; conocimiento silencioso; conocimiento emocional y
conocimiento práctico. En esta cosmovisión todo se hace en el orden natural que está en un
territorio, y se le conoce como Natura-Humanización, para Ser-Gente se obedece al orden
natural y se relaciona en unicidad y comunicidad.

El tejido relacional relatado en este segmento como pilar de la cosmovisión mhuysqa para
la plenitud existencial, nos lleva a la concepción del cuerpo humano como territorio en un
íntimo ligue con la naturaleza, la Madre Tierra. Los sabedores dicen que el ser humano está
hecho a imagen y semejanza de Ella, dado que la componen los mismos elementos en
forma diversa. El agua (la sangre), con relación a las lagunas, quebradas, ríos y nubes; la
tierra (huesos, músculos, piel, vellos), en relación con las piedras, cerros, montañas,
vegetación; el aire (la respiración, el oxígeno), en relación con la atmósfera; el fuego (calor
natural), en relación con los volcanes, desiertos y al fuego del interior de la tierra. En este
sentido podemos decir que el ser humano hace parte del orden natural, y, por tanto, no es el
centro de este como plantean las perspectivas del desarrollo.

3.3 Dialogicidad científico-ancestral

Horizonte científico

En el rastreo de antecedentes académicos respecto al desarrollo local, Casanova (2004) lo
cataloga como un proceso en el que una sociedad local, sosteniendo su propia identidad y
territorio, fortalece y articula sus subsistemas y dinámicas económicas, sociales y
culturales, en busca de una mejor intervención y mayor control entre ello. En el rastreo se
identifican tres categorías de análisis: a) economía y globalización; b) diversidad cultural,
iniciativas e identidades locales; c) hábitat, trasformación de los espacios y sostenibilidad.
Frente a la primera categoría, se identifica que la globalización es abordada como categoría
de análisis, asociada a procesos económicos, culturales y políticos profundamente
relacionados con el análisis del desarrollo visto como horizonte de pensamiento y campo de

acción vinculado en la identificación y aprovechamiento de los recursos y potencialidades
de lo local, en términos de Albuquerque (2004) se asocia con la dinamización empresarial,
las innovaciones, la asociatividad y la utilización del potencial de desarrollo, que asimismo,
permita un cambio conducente a la mejora del nivel de vida en una población, teniendo en
cuenta dimensiones socioculturales y político-administrativas del territorio, se encuentra en
una perspectiva de integración entre lo urbano y lo rural.
Algunos autores piensan en que es preciso dimensionar el desarrollo local como posibilidad
estratégica de articulación con lo global, para Cabrera (2010) lo local se articula con lo
global en el actual escenario mundial, a través de empresas transnacionales se accede a la
realidad de la población, permitiendo generar empleo mediante la competitividad
internacional y por consiguiente mejorar la calidad de vida. Visión compartida con la
CLAEH (2010) donde aparece como una forma de mirar y de actuar desde el territorio en
un contexto de globalización, capitalizando al máximo sus capacidades locales y
regionales, asimismo, para Ninacs (2010) el desarrollo económico comunitario se ve como
estrategia para enfrentar la pobreza y una oportunidad en la satisfacción de necesidades y
realización de aspiraciones.
Cabe recalcar que otra vertiente de autores, sostienen un enfoque multidimensional que se
aleja de la comprensión de la naturaleza como recurso para la superación de la pobreza,
Munda (2001) considera necesario asumir una mirada fundada en el reconocimiento de las
interacciones entre economía-naturaleza, postura en consonancia con Garrido (2010) quien
asienta que el desarrollo local apunta a la resistencia de una población con estrategias de
comunidades frente a los cambios inconvenientes provocados por el proceso de

globalización, y propende a una articulación económica y ambientalmente favorable.
Asimismo, Mota (2009) resalta que el desarrollo local no contribuye a erradicar las
desigualdades sociales, dado que no se aleja de la lógica capitalista de acumulación
exacerbada, para él es una reforma social que establece pactos y parámetros para atender
necesidades que son sociales.
Cuadro 2.1. Desarrollo local economicista

Definiciones

Conceptos esenciales





Innovación/dinamización empresarial



Competitividad



Generación de empleo



Maximizar capacidades



Satisfacción de necesidades







Sociedad local busca
controlar y fortalecer
sus dimensiones
económicas sociales y
políticas
Mejora nivel de vida a
través de integración
urbano-rural
Estrategia de
articulación de lo local
con lo global
Capitalización
capacidades regionales

Respecto a la categoría de diversidad cultural, iniciativas e identidades locales; lo local se
concibe como un eje que vertebra los sujetos, las dinámicas territoriales y las identidades.
Más allá de hablar de un conjunto humano que comparte territorio y rasgos de identidad,
para Aguirre (2010) el componente clave es que comparte problemas comunes y procura
brindar una relación horizontal entre los actores individuales y los

corporativos/institucionales, es decir un marco donde las tradiciones sean tan importantes
como el marco legal.
Entonces, el desarrollo local es visto como una herramienta de desarrollo cuyo objetivo es
el de ampliar las oportunidades de los seres humanos para desenvolver sus potencialidades
y crear identidades, pues para Aguirre (2009) asociarse para resolver problemas y concretar
logros, es lo que permite a una sociedad local concretar acciones en búsqueda de eficacia en
su quehacer, en un contexto reconocido como diverso, este reconocimiento diverso quizá
sea uno de los mayores retos desde el discutido triangulo academia estado y sociedad.
También se destaca el desarrollo conforme a la sostenibilidad y el hábitat, a decir de
Hernández (2006) la sostenibilidad es entendida como el estudio de procesos y sistemas
físicos sobre los que se organiza la vida de los seres humanos, y por consiguiente esta se
adscribe a las dinámicas y relaciones generadas entre el ambiente y su población en un
proceso de satisfacción de necesidades de esta última.
La misma autora argumenta que globalización en este marco si es viable, siempre y cuando
se compatibilice con soluciones locales en un marco humanista, colocando sobre la mesa la
problemática de desplazamientos de habitantes que inciden en la apropiación de los lugares
de la periferia de las ciudades, de reserva o de protección ambiental para generar suelo que
debe ser urbanizable.
El concepto de hábitat cobra relevancia, dado que indica unas pautas sobre el
comportamiento y las acciones de una población específica dentro de un marco de factores
económicos, sociales, culturales. A decir de Gordillo (2005) el hábitat se puede referir a un

lugar espacial, físico e imaginario que permite el asentamiento geográfico de grupos
humanos para su desarrollo, allí se configura una significación y un sentido por parte del
individuo hacia el territorio.Cuadro 2.2. Desarrollo local sostenible

Definiciones




Relación ambiente – seres humanos
en satisfacción de necesidades
Significación de individuo a
territorio
Ampliar oportunidades y crear
identidades

Conceptos esenciales


Local



Hábitat



Humanismo



Diversidad



Urbanización



Seres Humanos



Relación humano-ambiente

Horizonte ancestral
Un primer y diciente acercamiento de la comprensión de desarrollo local desde la
perspectiva de los pueblos ancestrales es la lógica constante de interrelación, interconexión
e interdependencia con el territorio y la naturaleza. A decir de Kulchevita (2012) se concibe
al territorio como el “Gran Dorado” otorgándole un estado de plenitud y felicidad a la
comunidad, este dictamina el quehacer en determinados momentos del año y lugares
específicos, que al final simplemente tienen el fin de poder vivir en armonía, es decir, que
el territorio mismo orienta las dinámicas esenciales y formas de vivir de una comunidad.

Estas dinámicas priorizan un enfoque metafísico, el crecer espiritual adquiere relevancia
sobre otros aspectos de orden más físico, en este sentido se identifican prácticas, por
ejemplo, los Taitas además de otorgar el valor medicinal proveniente de las plantas,
también le conciben poder espiritual; en la toma de la planta yagé (ayahuasca) se relata que
permite penetrar profundamente en el mundo espiritual mediante el estado de la chuma
(producto de la interiorización del yagé) se logra conectar con la Pachamama, caracterizada
por el “todos somos uno”, así el sujeto en analogía con la cosmovisión de interconexión
mhuysqa, se puede vincular con los animales, las plantas, los elementos de la naturaleza.
Sin embargo, para ellos cada vez más frecuentemente se usan de manera incorrecta sus
principios, cuando se utiliza para lo que catalogan como pinta, un estado de alteración de la
conciencia con fines más de entretenimiento que espiritual.
En los pueblos ancestrales los sabedores son figuras de amplio conocimiento y experiencia
que sirven como guías y orientadores en un camino regido por los principios que allí se
interiorizan; en las comunidades donde se practica el consumo espiritual de yagé, la figura
de taita simboliza a ese orientador de amplio conocimiento, quien es figura de tutoría y
apoyo de los catalogados según los relatos como “chicos medicina”.
La calidad de vida de las personas es ligada siempre en noción de comunidad, y en relación
de armonía con su entorno natural, lo que entiende la comunidad mhuysqa como Madre
(Hitcha), Padre (Paba) y seres guardianes ordenadores de la existencia. Este pensamiento de
interrelaciones entre lo terrenal y lo cósmico se cataloga como Tchyminigagua, aquí la
naturaleza es considerada como la madre que brinda apoyo y permite satisfacer las
necesidades humanas, pero a la vez necesita ser cuidada.

Se concibe la importancia de la resignificación del territorio desde la investigación de este,
con criterios de manejo desde la ley de la creación. Con el principio catalogado como
cultivo del ser, el cual implica estar conectados con la Madre y el universo: ser humanos,
ser en comunión el cultivo de toda la gente para ser familia y comunidad. Por lo cual la
plenitud existencial de los seres humanos, esta referida a la experiencia relacional, en la
cosmovisión mhuysqa estamos hechos a imagen y semejanza de la naturaleza “somos hijos
del páramo, hijos de la laguna, hijos de la montaña útero-laguna”.

En este complejo interrelacionar se caracteriza la comunidad como una comunión de
pensamientos en unidad de propósito, que se expresa en una manera de vivir. Así la vida es
relación y sentido de la existencia para la comunidad Mhuysqa es "ser con el otro", tomar
centro en el otro y sentirlo ese otro como uno mismo, eso implica Ser Gente y Ser
Humanos, esto termina en el centro de la vida Ser comunicidad, “despertando al Ser,
somos en pareja "hombre mujer", somos buena familia, somos común unidad, comunidad y
así somos pueblo, gente, humanidad, esto es el buen vivir”.

Asimismo, se recalca que todo se hace según el orden natural que se encuentra en un
territorio, a esto se le llama Natura-Humanización “somos gente porque obedecemos al
orden natural y somos gente, porque nos relacionamos en unicidad, en comunicidad… el
camino personal se hace pa’ caminar juntos en comunidad”. la experiencia espiritual central
es la vivencia en común unidad.

La retribución al territorio se ejecuta a través de ritos de danza, canto y entregando comida
espiritual que mantiene el “orden natural” del territorio. Se desarrolla colectivamente el
mundo de las emociones por medio del tejido de los afectos y vínculos emocionales,

ejercidos a través del festejo “Biohote”, el cual implica terminar compartiendo con
alimento, baile y chicha; la alegría comunitaria es la energía y el alimento espiritual del
territorio. Para la comunidad mhuysqa, para ordenar el pensamiento, es necesario ordenar la
casa tanto humana como física, dando respuesta a las manifestaciones cósmicas de la madre
tierra.

Cuadro 2.3. Desarrollo local desde cosmovisiones originarias

Definiciones

Conceptos esenciales



Territorio: organismo



Comunicidad

con cuerpo mente y



Gran Dorado



Chuma/Infernales/Pintas



Tchyminigagua



Medicina Espiritual/Ancestral



Biohote

espíritu, entregado para
ser cuidado


EI cuerpo humano como
territorio.

Dialogicidad científico-ancestral

El encuentro conceptual entre perspectivas presuntamente distantes se nutre de valiosas
discusiones para los propósitos de la investigación. En un primer análisis podemos
encontrar que el pensamiento ancestral más que una noción del desarrollo mismo se
encuentra como una alternativa a este, aun compartiendo puntos con ideas del desarrollo
local, por lo cual podríamos catalogarnos en el marco de un modelo posdesarrollista.

Cabe mencionar que recurrentemente se cae en la visión universalista de percibir y
homogenizar los saberes propios de todos los pueblos originarios como un cuerpo unitario,
pues esto muchas veces no es así, en ocasiones se encuentran tensiones entre estos. Sin
embargo, en el análisis de recolección de información de los actores de ambas
comunidades, se encuentra afinidad en su forma de pensar, vivir y existir.

Desarrollo local, discursos disfrazados de alternatividad

La idea hegemónica de desarrollo caracterizada por la centralidad del crecimiento social
enfocado a lo económico encuentra una lógica de acumulación exacerbada, por medio de
un enfoque extractivista de la naturaleza y el territorio como recurso productivo en función
de las necesidades humanas bajo los conceptos de competitividad, innovación y
dinamización empresarial y generación de empleo. En el desarrollo local, se postula en
algunos enfoques como resistencia a los cambios de la globalización, pero en la práctica es
más la reproducción de este disfrazado y adaptado al contexto actual; procura dar más
relevancia a la relación con el medio ambiente, sin embargo, continua con lógicas de
maximización de capacidades y satisfacción de necesidades humanas, en una noción
disfrazada en la sostenibilidad, donde el hombre sigue siendo el centro y la naturaleza se
objetiviza.
Lo anterior difiere drásticamente con la postura ancestral, donde la lógica de desarrollo
tiene que ver con el ser humano en interrelación con el territorio, visto más que como un
recurso productivo, como un organismo a la par del ser humano, de hecho, se concibe al
cuerpo humano mismo como parte del territorio; compuesto por cuerpo mente y espíritu,
que esta para para ser cuidado y no mercantilizado.

Estas visiones tienen convergencia en cuanto al interés de brindar relevancia a la
participación comunitaria en la construcción de visión de futuro, el restaurar la palabra y la
comunicación para dar voz a los actores sociales del territorio es una noción compartida,
para Zambrano (2010: 146), la participación en una consulta previa en la toma de
decisiones jurídicas y administrativas se realiza antes de realizar un proyecto, obra o
actividad dentro de su territorio. Entonces la participación es relevante en ambas visiones a
pesar de ver problemáticas desde puntos diferentes.
En las comunidades ancestrales, el revisar la realidad de las relaciones que establece con
otros, mirar las dificultades que existen en la colectividad permite avanzar
permanentemente a cuidar la comunidad, en consonancia con Jalomo (2009) el espacio
local se convierte en aquel que permite reconocerse en el otro, crear lazos, unirse y
asociarse para resolver problemas comunes y obtener logros.
La perspectiva de los pueblos originarios, en términos de autores de desarrollo local se
podría equiparar con la ecosofía, la cual considera la biodiversidad como la fuente misma
de su reproducción, de su abundancia, afectando de manera positiva a todas las especies y a
sí misma; en contravía a la visión desarrollista con perspectiva del “ambiente” como un
recurso escaso que debe guardarse para la preservación de la especie humana en el ahora y
el futuro (Cajigas, 2009, pág. 185).
Una diferencia fundamental que se logró encontrar es que, en el desarrollo local si bien en
algunos casos se puede hablar de identidades, culturas y diversidad; no se encontró el
enfoque espiritual por parte de las comunidades, mientras que en la perspectiva ancestral lo
espiritual juega un papel protagónico en su noción de desarrollo, manifestando que sin este

no es posible tener una interconexión ser humano-territorio, hito fundamental para el
crecimiento de una comunidad.
Incluso al hablar de lo espiritual, implica hablar de la salud pues se relaciona como
“medicina para el alma” y como en virtud de que los conocimientos son para todos comúnunión, la Unión de Médicos Indígenas Yageceros de la Amazonía Colombiana” (UMIYAC)
se reconoce bajo el siguiente lineamiento “evidenciar la continuidad de la cultura del yagé
entre sus etnias y la importancia que el yagé puede tener para los no- indígenas como una
alternativa real de salud, si se aplica dentro de los parámetros tradicionales de uso”.
Un contraste notorio entre ambas visiones, se da en el ámbito de la medicina, donde el uso
de prácticas y ritos espirituales se sustentan como una alternativa a la medicina alopática
que responde a otras dinámicas: no existe el trabajo con la comunidad (que trasciende la
venta de productos y servicios, el hecho de interiorizar y reflexionar), se espera que el
medicamento y/o tratamiento lo haga todo con una actitud principalmente pasiva por parte
del enfermo; y las implicaciones que conlleva la existencia de las empresas farmacéuticas
con lógica capitalista que desean aumentar su producción y stock por medio del
mantenimiento del consumo continuo de medicamentos.
Desarrollo permeando saberes

Los pueblos originarios priorizan la unión y la armonía en el cultivo del ser y no del tener
del modelo occidental que privilegia el referente normativo del crecimiento económico,
tener, sobre el ser. Sin embargo, esta lógica de mercantilizar saberes propios incluso ha
sido permeada en algunos casos por este enfoque del tener, en consonancia con lo

encontrado en el capítulo dos, cuando se resalta que el acto del yagé está obteniendo una
lógica de mercantilización dentro de los mismos miembros de la comunidad.
En comunidades donde se practica el consumo de yagé que da paso a la “chuma” – un
estado alterado de la consciencia que permite tener visiones, ya sea con la naturaleza o de
tiempos pasados- se puede dar desde dos perspectivas: por un lado, está la visión
tradicional que se posiciona desde un sentido existencial; donde la chuma permite
conectarse con la Pachamama, caracterizada por el “todos somos uno”, así el sujeto se
puede vincular con los animales, las plantas, los elementos de la naturaleza. Por otro lado,
está el consumo con el único propósito de “pintar”: tener visiones sobre figuras geométricas
y la naturaleza; y estar en ese estado de la consciencia que permite avivar los sentidos y
lleva a sentir la música de una manera hipnotizante.
Leonel, uno de los entrevistados, comenta que este objetivo lo suelen buscar los jóvenes;
que representa gran parte de la población de los consumidores “mestizos” de yagé. Se
puede percibir como esta práctica sigue una lógica hegemónica del desarrollo, donde la
biodiversidad sigue siendo esa parte del “ambiente” que provee los recursos necesarios para
la propia satisfacción, sin pensar en la vida que puede existir detrás de todo ello. Escobar lo
denomina como “la gula de la mirada”, caracterizada por la “búsqueda insaciable de nuevas
fuentes de consumo”. (Cajigas, 2009, pág. 171)
El asunto de ejercer poder es un concepto que también se ve en ambas visiones, en algunas
comunidades ancestral -en contravía a su cosmovisión originaria- los taitas aprovechando
su estatus jerárquico como máxima autoridad indígena que profesa la práctica del yagé, usa
este poder del conocimiento para sus intereses personales, ya sean económicos o de

reconocimiento. Priorizando el crecimiento lucrativo por encima del sentido y significado
ancestral del yagé, no lo hacen por esparcir la sabiduría del yagé, sino por lucrar sus
bolsillos por medio de la fama y la popularización en el mercado (europeo principalmente),
como nos relatan en la entrevista 2), dejando a un lado el proceso enérgico y armónico que
caracteriza al rito del yagé por un modelo que continua la noción hegemónica mercantil.
Por otro lado, la noción de los pueblos originarios comparten puntos de encuentro con
algunos autores del desarrollo local en cuanto a la defensa y preservación del territorio,
para Ortiz (2015) la invasión forzada de territorios como dinámica que hace insostenible la
preservación del medio ambiente y los procesos económicos y sociales, acorde al respeto
del Ser de la madre tierra, un fenómeno que denomina rurbanizacion (la urbanización del
espacio rural) y así mismo la interrelación ser humano- territorio, donde el segundo es el
quién le da significado y modo de vivir al ser humano (Gordillo, 2005).
En síntesis, este análisis permite encontrar que un factor esencial que no se encuentra y
podría nutrir las teorías del desarrollo local, es la dimensión espiritual, la cual es un
elemento central que comparten en general las comunidades originarias de América,
entendida como esa interrelación de conexión y dependencia mutua entre ser humanonaturaleza, no en términos antropocéntricos sino biocentricos, donde el ser humano hace
parte de.
También se encuentra que este discurso de alternatividad es abstraído por el modelo
hegemónico y ha logrado mercantilizar algunos saberes propios, priorizando la lógica
mercado, en lo local sigue aspirando como principios universales de acumulación

(innovación, competitividad, satisfacción de necesidades), sobre la lógica del ser, donde
somos naturaleza, se da una dicotomía entre biocentrismo-antropocentrismo.
Cuadro 2.3. Paralelos entre las nociones científicas y ancestrales

Paralelos

Científico

Ancestral

Humanización

Naturahumanización

Autoridad científica

Saberes en los ancestros y naturaleza

Salud alopática

Salud espiritual

Antropocentrismo

Biocentrismo

En el análisis semántico se pueden caracterizar algunos paralelos entre estas dos visiones
como elemento clave para leer las posturas, se destaca un eje distinto en la concepción del
desarrollo local, este repercute de forma sustancial en las subcategorías que conlleva como
participación, estilo de vida, noción de salud, entre otros. Por un lado, se encuentra que el
eje de la noción teórico-académica está marcado por lógicas de acumulación en aras de la
satisfacción de necesidades humanas a través del aprovechamiento de recursos; mientras

que por la noción originaria-ancestral se estima una comprensión donde el eje es la
vinculación con la naturaleza, aquí el territorio no pertenece al ser humano, sino que el ser
humano pasa a ser parte mismo del territorio.
A pesar de que el desarrollo local de cierta manera modera la idea de autoridad científica
tradicional a través de la participación comunitaria, la imposición de validez de saberes
sigue siendo latente en la medida que las comunidades tienen voz y participación en lo que
el “científico” dice que es importante discutir. Respecto a los saberes originarios, es
pertinente resaltar que además de la naturaleza, los ancestros y abuelos-sabedores son una
fuente fundamental de conocimiento y guía en su actuar, trazan el camino de desarrollo en
una comunidad, por ello se encuentra una constante vinculación con seres pasados por
medio de prácticas como el yagé. Esta visión es distinta a la científica, la cual busca
renovar día a día sus paradigmas para no “estancarse” en el tiempo, esta concepción de
temporalidad es relevante para ambas nociones, pero en sentidos distintos.
Un aspecto fundamental se da en la dimensión espiritual, pues mientras en la noción
ancestral se cimenta como un pilar fundamental en el desarrollo de la comunidad, en el
desarrollo local teórico no le atribuye relevancia. Por ello, en la primera noción se habla de
cultivo del ser, esta categoría pareciera complementar satisfactoriamente a las teorías del
desarrollo local, pues quizá por esa frágil vinculación con el territorio como parte misma
del ser humano, es que esta noción tenga un enfoque extractivista exacerbado, que piensa
como necesario cuando puede que no lo sea, aquí se presenta el reto para visión
universalista del desarrollo de transitar por compresiones más allá del mercado con
principios bioéticos.

7. CONCLUSIONES
Es sustancial resaltar que el desarrollo es, y seguramente seguirá siendo un concepto
protagonista de álgidas discusiones debido a su ambigüedad. Su noción irá ligada a los
intereses y a la visión del campo que la defina, lo que se considera relevante en la
investigación son los aportes desde otros saberes que puedan contribuir a la visión de
desarrollo predominante, a resolver la crisis socio-ambiental que aqueja a los seres que
habitamos este hermoso planeta.

En el caso del desarrollo predominante, se manifiesta una línea discursiva bajo el eje del
mercado con una trama globalizada, por tanto, sus percepciones de progreso y calidad de
vida están vinculadas al materialismo, consumo y extractivismo en torno a la satisfacción
de las necesidades humanas, “necesidades” que usualmente son creadas por la misma
lógica del mercado y consumo.

Por otro lado, las sociedades y comunidades son múltiples y diversas, muchas de estas no
se identifican con la concepción predominante de desarrollo, es allí donde emergen
perspectivas de progreso y calidad de vida antagónicas a la noción del modelo tradicional,
concibiendo dinámicas y formas de vivir diferentes al consumo exacerbado y la novedad de
la modernidad. Las visiones alternativas de estas comunidades usualmente se dan desde lo
local, pero muchas veces están desarticuladas, lo cual hace más factible la invisibilización y
predominancia histórica por parte de la noción hegemónica del conocimiento y progreso,
pues este desarrollo hegemónico se establece como un potente imaginario social sobre lo
que se desea a escala colectiva, dejando a un lado las identidades locales.

La presente investigación se construyó con actores sociales relevantes las comunidades
originarias siona y mhuysqa. En primera instancia se puede concluir que los saberes
ancestrales están anclados a condiciones sociales e históricas que se entretejen alrededor de
relaciones entre los seres humanos y el territorio, este territorio recoge a todo ser vivo en
todas sus expresiones. Estas relaciones se desarrollan a través de dimensiones culturales,
económicas, sociales y políticas a escala local y extra-local; los saberes populares anclados
al territorio afianzan un tipo de identidad popular que se mantiene y adecua al tiempo
histórico; hablamos de significados en torno a la realidad misma, que se tornan en una
apropiación colectiva.
Un elemento relevante, es que los saberes ancestrales en su mayoría tienen que ver con las
dinámicas de la naturaleza, se lucha en torno a esta y por esta. Una lucha por la biodiversidad,
por quien provee los recursos para la vida, lo que la convierte en un intento de resistencia por
la colonialidad sobre el medio ambiente, sobre la vida. Los distintos significados que se dan
a la realidad son expresiones y respuestas a modos de vida, son alternativas (para nosotros
desde occidente) que pasan por la resistencia cultural a las dinámicas sociales en busca de
una soberanía sobre la forma de vivir, en circunstancias donde las lógicas del mercado han
logrado permear en su cultura, como se relató en la entrevista acerca de la mercantilización
del rito espiritual del yagé, por ejemplo.
Por lo tanto, como aporte de las visiones alternativas en la búsqueda de solventar la crisis
socio-ambiental, se puede destacar la concientización del ser humano en cuanto a la difusión
de una lucha sobre varios aspectos: primero, debemos dejar de posicionarnos en una cultura
antropocentrista, reconocer que los saberes y los aportes para la convivencia no solo están

entre los seres humanos, si no que parten desde el reconocimiento de lo que nos rodea
cotidianamente. Consecuencia de la falta de ello, es la frágil conciencia que ha contribuido a
degradar la naturaleza a nivel macro (efecto invernadero, cambio climático).

Otro aporte para tener en cuenta es la visión en cuanto a temporalidad, en el desarrollo
predominante la visión de progreso va orientada únicamente al futuro, mientras que para las
comunidades ancestrales los saberes de los antepasados poseen un papel altamente relevante
en la construcción de mundo. De allí las constantes dinámicas y practicar para reconocer los
saberes de los abuelos, de los ancestros, del mismo territorio… quizá para el desarrollo en
general, la búsqueda de respuestas a la crisis se encuentra en la invención de nuevas acciones,
sino posiblemente este en retomar las costumbres de nuestros antepasados, vinculadas con la
armonía y común-unidad entre ser humano-territorio.
Entonces, el fortalecimiento de la dimensión espiritual como un pilar en la noción de
desarrollo, puede contribuir a la horizontalidad en esa relación del ser humano occidental
con su territorio, desestimando la cultura extractivista por una cultura del cuidado, por un
cultivo del ser. Permitiría reconocer, bajo los principios de armonía y unión, al ser humano
mismo como un fragmento del territorio, concibiendo que este debe ser cuidado y
conservado.
Sin embargo, con la diversidad de culturas en el planeta, vale la pena preguntarnos ¿hasta
qué punto es viable y posible universalizar estas cosmovisiones ancestrales? Está claro que
homogenizar los saberes hacen que muchas veces pierdan su esencia y espíritu originario.
Por tanto, un desafío importante es evitar que los saberes populares sean convertidos en
mercancía alternativa en un marco de globalización de las prácticas ancestrales como medio

de “escape a la realidad”. El reto para el desarrollo está en interiorizar el espíritu de
vinculación y tejido con el territorio, no permitir que se asuma desde el un mercado, sino
desde la cultura espiritual.
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8. ANEXOS



Transcripción entrevista, encontrado en:
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